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POVZETEK 
Naslov diplomskega dela: Družbena konstrukcija ženskosti v perspektivi religije, družine in
šole (primer Republike Irske).   
V  besedilu  obravnavamo  družbeno  konstrukcijo  ženskosti  v  trojni  perspektivi  (religija,
družina  in  šola),  kot  primer  nam  služi  Republika  Irska.  Najprej  opredelimo  družbo  in
izpostavimo  pomen  vzgoje  in  socializacije  za  družbeno  reprodukcijo.  Pokažemo,  da  je
ženskost družbeni konstrukt ter da je tudi (spolna) identiteta posameznika oz. posameznice
družbeno  pogojena.  Predstavimo   reprezentacije  žensk(osti),  ki  so  povezane  s
odnosi/pozicijami moči in dihotomijama kulturno/naravno in javno/zasebno. Nadalje skušamo
pojasniti položaj žensk v irski družbi in družini, ob tem pa izpostavimo ideologijo družine in
materinstva, ki se je v državi razvila in obdržala pod vplivom vrednot katolicizma. Še posebej
nas zanima položaj religije oz. vloga Katoliške cerkve v irski družbi, v povezavi s tem pa
obravnavamo šolo, natančneje po spolu ločene šole. Le-te obsegajo precejšen delež šol na
primarni (osnovnošolski) obvezni stopnji izobraževanja. Osredotočimo se tudi na polemike o
indoktrinaciji otrok v šoli, ki se pojavljajo na Irskem, ob tem pa izpostavimo pomen skupnega
evropskega okvirja vrednot za delovanje (javne) šole.
Ključne besede: družba, vzgoja in socializacija, konstrukcija ženskosti, (spolna) identiteta,
reprezentacije, Republika Irska, religija, Katoliška cerkev,  ideologija družine, šola, vrednote.
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ABSTRACT
Title:  Social Construction of Femininity in the Perspective of Religion, Family and School
(the Case of the Republic of Ireland).
In the text we  discuss social construction of femininity from a triple perspective (religion,
family and school),  for  the case of  the  Republic  of  Ireland.  First,  we define  society and
highlight the importance of education and socialization for social reproduction. We show that
femininity is a social construct and that the (sexual) identity of an individual is also socially
conditioned.  We  present  the  representations  of  woman(hood)  that  are  connected  with
relations/positions of power and dichotomies of cultural/natural and public/private. We then
attempt  to  explain  the  position  of  women  in  the  Irish  society  and  family,  while  also
highlighting  family  ideology  and  ideology  of  motherhood  that  has  evolved  and  been
maintained in the country, under the influence of the values of Catholicism. We are especially
interested in the status and role of the Catholic Church in the Irish society; in connection with
that we discuss schools, specifically single-sex schools which form a significant proportion of
schools  on  the  primary level  of  education.  We also focus  on the  controversies  regarding
indoctrination of children in Irish schools, while highlighting the importance of a common
European framework of values for functioning of (public) schools.
Keywords: society, education and socialization, construction of femininity, (sexual) identity,
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 1 UVOD
V  diplomski  nalogi  bomo  obravnavali  vpliv  katoliške  religije  na  identiteto  in  položaj
posameznic oz. posameznikov, ki ga zasedajo v družbi, ter odnose med spoloma, ob tem pa se
bomo osredotočili predvsem na položaj žensk v družbi. Problematiko bomo obravnavali na
primeru  Republike Irske,  ki  s  tradicionalno večinsko katoliško usmerjenostjo  prebivalstva
nakazuje idealen teren za raziskovanje pomena in vpliva religije v družbi ter s tem vpliva
religije na pomembni instituciji družbe – družino in šolo.
Najprej opozarjamo, da bomo v besedilu Irsko in Republiko Irsko uporabljali kot sinonima,
Irska v našem primeru namreč pomeni samostojno republiko in ne celotnega otoka, ki je sicer
razdeljen na dva dela, Severno Irsko ter (Republiko) Irsko.
Za razumevanje problematike bomo na kratko predstavili  zgodovino irskega otoka,  kot jo
opiše  Hegarty (2011). Prvotni prebivalci otoka so bili Kelti, ki so otok naselili v 4. stoletju
pred našim štetjem, skoraj tisočletje pozneje, v 5. stoletju našega štetja pa so območje začeli
naseljevati prvi kristjani. Avtor piše (prav tam, str. 78), da naj bi tam okoli leta 430 pričel
svoje misijonarjenje Sveti Patrick. Pokristjanjevanje je bilo uspešno in do leta 600 n. št. je bil
celoten otok že praktično pokristjanjen. V tem obdobju nastajajo razni sveti spisi in relikvije,
poganstvo pa se je obdržalo v običajih in jeziku ljudi (» Gaelic «  kot uraden avtohtoni irski
jezik govorijo še danes, predvsem na zahodu države, učenje irščine pa je kot poseben predmet
tudi  obvezno  na  primarni  ter  sekundarni  stopnji  izobraževanja).  Irski  otok  po  obdobju
pokristjanjevanja ni bil deležen miru, temveč so za osvojitev le-tega kazala zanimanje razna
ljudstva oz. narodi. Nekaj stoletij po pokristjanjenju so otok po dolgem in počez prečesali
Vikingi,  njihovo  pustošenje  je  trajalo  vse  tja  do  konca  10.  stoletja,  kmalu  za  njihovim
odhodom so otok osvajali Anglo-Normani, nato so si otok želeli prisvojiti Škoti, sledila pa so
dolgotrajna osvajanja s strani Velike Britanije. Ta je dolgo držala vse niti Irske v svojih rokah,
Irska je uradno namreč postala del Združenega Kraljestva leta 1801, samostojnost pa je kot
republika dosegla dobrih 120 let kasneje, leta 1922 (prav tam, str. 84). Irci so še pred tem
združenjem oz. podjarmljenjem Irske z Britanijo ustanovili skupino Združeni Irci (» United
Irishmen «),  ki se je pod navdihom francoske revolucije pričela aktivno zavzemati za večjo
moč irskega naroda ter  za samoodločanje  oz.  samostojnost.  Med vsemi  tujimi  pritiski  na
prebivalstvo otoka pa so krščanski oz. katoliški nauki preživeli, piše Hegarty (prav tam, str.
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81). Med vsemi spremembami, osvajanji in premiki so Irsko pretresale še naravne katastrofe
kot je na primer Velika lakota (» the Great Famine «), ki je konec prve polovice 19. stoletja
dobesedno zdesetkala prebivalstvo ter mnoge preživele pognala v širni svet, » s trebuhom za
kruhom «, bi lahko rekli (prav tam, str. 96). Britanska oblast na celotnem otoku je trajala do
začetka 20. stoletja, šele pred malo manj kot stoletjem, natančneje leta 1922, pa se je irski
otok razdelil na dva dela, Severno Irsko in neodvisno Republiko. To leto je bilo prelomno leto
za Republiko kot tudi za Sever – otok je bil s tem tudi uradno deljen, tako geografsko in
politično kot demografsko, piše avtor (prav tam, str. 92). Ne le, da so se zarisale stroge meje
na  zemljevidu,  Severni  » oranžni «  (kot  jih  še  danes  pogovorno  kličejo  v  Republiki)  so
pripadali  protestantski  veroizpovedi  (kot  tudi  večinska  Monarhija),  medtem  ko  pa  je
Republika zavzela oz. potrdila svojo rimokatoliško pripadnost. Ta ne le geografska temveč
tudi  verska  razmejitev  je  bila  odločilnega  pomena  za  dodatno  utrjevanje  katolicizma  v
identiteti  prebivalcev  (prav  tam).  Med  pomembnejše  premike  v  novejši  zgodovini  lahko
izpostavimo uveljavitev irske ustave leta 1937, leta 1973 pa je Irska postala članica Evropske
Ekonomske  Skupnosti  (zdaj  Evropske  Unije).  Osemdeseta  leta  prejšnjega  stoletja  so  bila
zaznamovana z emigracijami zaradi gospodarske recesije, večina izseljencev se je podala v
Veliko  Britanijo,  ZDA in  Avstralijo.  V devetdesetih  letih  pa  so  ekonomske  reforme  pod
okriljem  Evropske  Unije  povzročile  skokovito  rast  gospodarstva,  s  tem  pa  tudi  rast
prebivalstva. Nekoč emigrantska država je postala država imigracije. Ta uspešen gospodarski
poskok so poimenovali keltski tiger (» Celtic Tiger «) – bil je pravi fenomen, saj je za mnoge
Irce ter priseljence (ki so tvorili vedno večji delež prebivalstva) pomenil finančno in socialno
varnost ter izobilje dobrin (prav tam, str. 132). Nedavna oz. še trajajoča globalna gospodarska
recesija je Irsko močno prizadela,  s tem pa se je obdobje keltskega tigra in vsesplošnega
izobilja končalo, Irska pa se bolj ali manj uspešno sooča s posledicami ekonomske krize. 
V  prvem  poglavju  pričujoče  diplomske  naloge  bomo  spregovorili  o  vlogi  vzgoje  oz.
socializacije  pri  konstruiranju  identitete  (tudi  spolne)  posameznika  oz.  posameznice.
Natančneje,  pokazali  bomo,  kako  se  skozi  proces  vzgoje  oz.  socializacije  vzpostavlja
predstava  oz.  reprezentacija  o  družbenem svetu,  o  sebi  in  o  drugih.  Zanimale  nas  bodo
tradicionalne  reprezentacije  žensk(osti)  v  družbi,  na  katero  bistveno  vpliva  krščanska  oz.
katoliška  tradicija.  Ob  predstavitvi  dihotomij  kultura/narava  in/kot  javno/zasebno  bomo
nakazali,  kako ženske v tej  tradiciji  dojemajo sebe in  kako jih  dojemajo moški.  Pokazali
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bomo,  da  je  vzpostavljeno  neko  temeljno  nelagodje,  ambivalentnost  v  dojemanju  ženske
(nihanje med privlačnostjo in odbojnostjo, med občudovanjem in sovraštvom) (Kristan 2005).
V nadaljevanju naloge bomo obravnavali vpliv katoliške tradicije na položaj ženske v družini
in  družbi.  Predstavili  bomo  pogled  na  družino  in  materinstvo  ter  odnos  irske  družbe  do
zakonske zveze,  enostarševskih družinskih oblik ter  zaposlovanja žensk (Fine-Davis 1989,
O'Connor 2003, Mullaly 2005, McKenna 2006, Cleary in Brannick 2007). Zanimal nas bo
tudi prevladujoč odnos v irski družbi do samskih žensk, ki niso matere (Byrne 2000).
V naslednjem poglavju bomo obravnavali pomen religije v družbi oz. pomen, ki ga ima ta za
posameznika in družbo. Povzeli bomo nekatere uveljavljene teorije religije po Haralambosu
in  Holbornu  (2001),  oprli  pa  se  bomo  tudi  na  druge  avtorje  (Luckmann  1997,  Stark  in
Bainbridge 2007, Yuval-Davis 2009). Obravnavano problematiko bomo umestili v kontekst
Irske,  pri  čemer bomo izpostavili  podatke raziskav (Fine-Davis 1989,  Cleary in  Brannick
2007)  o  religioznih  verovanjih  oz.  prepričanjih  (» religious  beliefs «)  in  participaciji  v
religioznih obredjih. V tej zvezi nas bo zanimalo, če moč Katoliške cerkve (kot institucije, ki
predstavlja večinsko religijo v tej državi) v tem smislu upada, narašča ali se ohranja (prav
tam). Zanimal nas bo tudi vpliv, ki ga ima Katoliška cerkev na (obvezno) šolstvo v Republiki
Irski,  ob  tem pa  bomo predstavili  po spolu  ločene  šole  (» single-sex schools «),  ki  jih  na
Irskem ni malo.
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 2 RAZVOJ (ŽENSKE) IDENTITETE IN REPREZENTACIJE ŽENSKOSTI
Naj začnemo s sicer očitnim, a zato nič manj pomembnim opažanjem, da je človek družbeno
bitje, ki se rodi, raste, razvija in umre v določenem okolju, ki pa je vse prej kot le biološko. To
okolje je družbeno in kulturno, kajti človek sam po sebi ne zmore preživeti, za to potrebuje
druge. Okolje torej bistveno vpliva na posameznikov oz. posamezničin razvoj, s tem pa tudi
na razvoj identitete posameznika oz. posameznice.
 2.1 DRUŽBA IN KULTURA
Za namen našega pisanja se bomo najprej uporabili funkcionalistično teorijo družbe, ki je po
omenjeni teoriji sistem, ki ga sestavljajo mnogoteri deli (na primer družina, religija, politika,
ekonomija, šolstvo itd.), pišeta Haralambos in Holborn (2001, str. 15). Ti deli so medsebojno
povezani in torej tvorijo celoto družbe (prav tam). Vedenje ljudi v družbi je strukturirano, prav
tako pa so strukturirani odnosi med njimi, zato lahko na strukturo družbe gledamo kot na
vsoto  družbenih  odnosov,  ki  jih  usmerjajo  norme  in  vloge,  pri  tem  pa  so  še  posebej
pomembne  družbene  institucije,  ki  jih  funkcionalisti  razumejo  kot  strukture,  zgrajene  iz
medsebojno  povezanih  vlog  in  norm  (prav  tam,  str.  16).  Avtorja  v  predstavitvi
funkcionalistične teorije zapišeta še, da so red, stabilnost in sodelovanje bistveni za ohranjanje
družbenega sistema, zagotovljeni pa so z vrednotnim konsenzom, ki pomeni soglasje članov
družbe glede vrednot, kajti le-to je potrebno, če naj v družbenem sistemu velja medsebojna
povezanost  njegovih  delov,  določena  stopnja  integracije  pa  je  bistvena  za  zadovoljevanje
funkcionalnih predpogojev družbe, ki morajo biti izpolnjeni, da lahko družba preživi (prav
tam). 
Fenomenološko  orientirana  sociologa  Berger  in  Luckmann  (1988)  poudarjata  dialektično
zvezo  med  človekom in  družbenim svetom,  ki  vplivata  drug  na  drugega,  ali  natančneje,
proizvod (v našem primeru družbeni svet) deluje obratno na proizvajalca (človeka). Človeška
kultura in družba sta ustvarjeni in ohranjeni s strani človeka samega, hkrati pa tudi kultura
neke  družbe  vpliva  povratno  na  posameznika  v  skladu  z  lastnimi  potrebami  (družba  kot
človeški  proizvod  in  človek  kot  proizvod  družbe),  ali  kot  pišeta  avtorja,  » zveza  med
človekom-proizvajalcem  in  družbenim  svetom-človeškim  proizvodom  ostaja  vedno
dialektična zveza, [...] proizvod povratno deluje na proizvajalca « (prav tam, str. 63). Vse to pa
se posamezniku kaže kot objektivna realnost, kot samoumevnost bivanja (prav tam). Avtorja
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navedeta tri pomembne momente družbene realnosti: družba je človeški proizvod, družba je
objektivna realnost in človek je družbeni proizvod ter dodata, da je » paradoksalno, da človek
proizvede svet, ki ga nato doživlja kot nekaj, kar se od človeškega proizvoda razlikuje « (prav
tam).  Družbene  formacije  se  po  mnenju  avtorjev  kot  objektivni  svet  prenašajo  na  nove
generacije, ta objektivnost (institucionalnega) sveta pa se posamezniku kaže kot zgodovinska
in objektivna realnost (ki obstaja že pred rojstvom posameznika in bo obstajala tudi po smrti)
(prav tam, str. 62). » Pomembno je vedeti, da je objektivnost institucionaliziranega sveta – pa
naj  se  kaže  posamezniku  v  še  tako  trdni  podobi  –  človeško  proizvedena  in  zgrajena
objektivnost. « (Prav tam)
Ob omenjanju  dialektike  razmerja  med  posameznikom in  družbo  se  lahko  vprašamo,  ali
obstaja med njima antagonizem, nasprotje. Odgovor nam ponudi Durkheim (2009), ko piše:
 » Daleč od tega, da bi si posameznik in družba nasprotovala kot dva pola in da
bi  se  lahko  razvijala  le  drug  proti  drugemu:  nasprotno,  drug  drugega
implicirata.  Ko posameznik  hoče  družbo,  hoče  samega sebe.  Cilj  in  učinek
delovanja  družbe  na  posameznika  […]  nikakor  ni  posameznika  zatreti,
zmanjšati  njegovo  vrednost  ali  ga  popačiti,  temveč  nasprotno,  omogočiti
njegovo rast in iz njega narediti resnično človeško bitje. « (Prav tam, str. 22)
Tudi M. Antič Gaber in V. Tašner (2010) opozarjata v zvezi s tem na Bourdieua, ki družbe ne
razume kot homogene celote, ki stoji nasproti posamezniku ali družbenim skupinam, niti je ne
vidi kot grožnje ali ovire za posameznikovo oz. skupinsko delovanje (prav tam, str. 146). Po
njegovem,  interpretirata  avtorici,  sodobno  družbo  tvorijo  raznorazna  relativno  avtonomna
polja, kot so na primer šolsko, politično, religijsko, kulturno itd., v teh poljih pa potekajo boji
med akterji za različne oblike kapitala (prav tam). Četudi so polja relativno avtonomna, pa
niso  ločena  in  neodvisna  od  drugih  polj  in  v  tem  kontekstu  je  potrebno  po  njegovem
raziskovati položaj posameznika v odnosu do družbenih struktur in vice versa (prav tam, str.
147).
Ob  (funkcionalističnem)  opredeljevanju  družbe  ne  moremo  mimo  pojma  kulture,  ki  je  z
družbo tesno povezan. M. Bergant (1994) izpostavi Lintona, ki pod besedo kultura razume
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» celotnost  priučenih  načinov  obnašanja,  čustvovanja,  vrednostnih  sistemov  in  prepričanj,
pridobivanje dobrin in znanja, ki so značilni za določeno družbeno skupino in se prenašajo iz
generacije v generacijo« (prav tam, str.  17). Kultura so torej  tako materialne kot duhovne
prakse, ki so skupne pripadnikom določene družbene skupine in ki se prenašajo iz roda v rod.
Lahko bi  dejali,  da je  kultura  nekakšen » načrt  za  življenje,  ki  mu sledijo  člani  določene
družbe « (Kluckhorn v Haralambos in Holborn 2001, str. 11), da le-ta uspešno deluje. Kultura
je naučena in je skupna pripadnikom neke družbe ter v veliki meri določa, kako posamezniki
v  neki  družbi  delujejo,  razmišljajo  in  čutijo  (prav  tam).  Bistveni  del  kulture  je  jezik,  z
učenjem katerega se učimo celotnega sistema medsebojno razločenih in klasificiranih idej
določene kulture (beseda namreč fiksira pojme, jezik pa je v prvi vrsti družbena stvar). Jezik
je  tudi  odličen  medij  za  prenos  znanja  na  potomce,  kajti  plodovi  dela  ene  generacije  za
naslednjo generacijo niso izgubljeni – skozi jezik in kulturo se znanje akumulira, to pa je
možno  le  preko  družbe  (Durkheim 2009,  str.  21).  Človek  kot  družbeno  bitje  ni  rezultat
spontanega  razvoja  in  nima  spontane  želje  po  podrejanju  politični  oblasti,  spoštovanju
moralne discipline ipd. (prav tam, str. 18). Otrok na svet prinese le svojo individualno naravo,
sposobnosti,  ki  so  potrebne  za  družbeno  življenje,  pa  so  preveč  kompleksne,  da  bi  se
prenašale z dednostjo − prenos le-teh poteka preko vzgoje, ki ima ustvarjalno moč in ki je
poseben privilegij človeške vzgoje (prav tam, str. 19). 
» Družba se torej z vsako generacijo znajde pred skorajda nepopisanim listom,
na katerem mora graditi povsem na novo. Kar najhitreje mora novorojenemu
egoističnemu  in  asocialnemu  bitju  pridodati  drugo,  ki  bo  sposobno  živeti
moralno in družbeno življenje. To je torej delo vzgoje, in vidimo lahko, v čem
je njegova veličina. [...] V človeku ustvari novo bitje. « (Prav tam, str. 18)
  
M.  Kovač Šebart  in  Krek (2009)  pišeta,  da  je  razmerje  med kulturo  in  družbo paralelno
distinkciji med partikularnim in univerzalnim ter navajata slovarsko definicijo, po kateri je
kultura » partikularna družba, ki jo opredelijo njena prepričanja, načini življenja in umetnosti «
(Collins Cobulid Lexicon v prav tam, str. 18), ob tem pa avtorja opozorita tudi na dejstvo, da
ta distinkcija ni čista, kajti tudi eden izmed pomenov družbe je partikularne narave, saj jo
opredeljuje  kot  » organizacijo  ljudi,  ki  imajo  isti  interes  ali  cilj «  (prav  tam).  Naslednji
definiciji družbe po taistem slovarju pa sta družba kot večja organizirana skupina ter ljudje,
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živeči na nekem področju ter njihove organizacije in načini življenja (prav tam). Ob vprašanju
kompleksnega razmerja med kulturo in družbo se lahko opremo tudi na K. Vidmar Horvat
(2004), ki piše o tem, da je kultura dandanes » prešla v vse pore družbenega življenja, da je
družbo  posrkala  vase  in  jo  naredila  netransparentno  oz.  dostopno  le  še  skozi  prizmo
kulturnega « (prav tam, str. 3).
 2.1.1 POMEN VZGOJE OZ. SOCIALIZACIJE
Socializacija  je  proces,  v  katerem  se  posamezniki  naučijo  kulture  svoje  družbe,  pišeta
Haralambos  in  Holborn  (2001),  s  tem je  omogočena  tudi  reprodukcija  in  kontinuiranost
družbene strukture (prav tam, str.  12).  Musek in Pečjak (2001) pišeta,  da se  socializacija
prične takoj po rojstvu ter traja vse življenje, najpomembnejše je otroštvo (torej predvsem čas
primarne  socializacije),  kajti  v  tem  obdobju  se  oblikujejo  osnovne  duševne  funkcije,
psihomotorične spretnosti,  govor,  temeljna znanja,  emocije itd.,  preko procesa sekundarne
socializacije pa se oblikujejo odnosi do drugega spola, zapleteno znanje, poklicne spretnosti
itd. (prav tam, str. 246). M. Bergant (1994) piše, da je » socializacija človeka proces, ko mlado
bitje od prvih dni življenja včlanimo v neko družbeno skupino, prek katere si osvaja tisto
kulturo  (način  mišljenja,  govora,  način  medsebojnih  komunikacij,  znanje,  prepričanje,
čustvovanje, vrednotenja, uporabo materialnih dobrin, delovna področja itd.), ki jo ta skupina
nosi  in  ki  je  po  navadi  del  širšega  kulturnega  območja «  (prav  tam,  str.  16).  Avtorica
socializacijo definira kot kompleksen in dolgotrajen proces posameznikovega učlovečenja,
vraščanja v kulturo družbe, v katero je rojen. V okviru družbene in kulturne sfere, ki se med
seboj tesno prepletata, se po njenem » odvija proces socializacije mladih generacij « (prav tam,
str. 17). 
V  nalogi  privzemamo  tudi  avtoričino  definicijo  vzgoje  kot  » zavestne  in  načrtne  ter  k
določenemu cilju,  h  kulturnemu življenju usmerjene socializacije «  (v prav  tam, str.  123).
Definicijo  opre  na  Durkheima  (2009),  ki  vzgojo  opredeli  kot  » sistematično  socializacijo
mlade  generacije «  (prav tam,  str.  17).  Tudi  M. Šebart  (1990a)  opozarja,  da je  vzgoja po
svojem bistvu intencionalna, z njo si vedno prizadevamo doseči nek smoter (prav tam, str.
124) in privzema predstavljeni definiciji M. Bergant in Durkheima. Vzgojo (kot zavestno in
načrtno ter k določenemu cilju, h kulturnemu življenju usmerjeno socializacijo) pa avtorica
opredeli kot proces razvoja posameznikove osebnosti, kot proces vključevanja posameznika v
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družbo,  kot  proces  prilagajanja  posameznika  družbi  ter  kot  proces,  v  katerem si  družba
zagotovi obstoj in trajanje (Šebart 1990b, str. 491). 
M.  Bergant  (1994)  izpostavi  naključnost  družbe,  v  kateri  procesa  vzgoje  in  socializacije
potekata,  kot  eno  njunih  bistvenih  značilnosti,  saj  si  novorojeno  dete  ne  more  izbrati
kulturnega in socialnega okolja, v katerem bo živel (prav tam, str. 19). Ob tem so pomembne
tudi socialne skupine, v katere se je posameznik rodil, ki še dodatno določajo otrokov razvoj
in s tem tudi razvoj njegovih dispozicij, ki pa se ne razvijejo avtomatsko, temveč šele ob
spodbudnem okolju za njihov razvoj (socialno okolje in kultura sta dejavnika, ki aktualizirata
otrokove potencialne dispozicije – ali pa ne, odvisno od okolja ter spodbud in priložnosti, ki
jih je deležen). M. Šebart (1990b) tako navaja Baumanna, da je okolje nujno potrebno za to,
da  postane  dojenček  človek  (prav  tam,  str.  490)  –  temu  lahko  zlahka  pritrdimo,  če  le
pomislimo, kako dolgo je dojenček nemočen in nepripravljen za življenje in bivanje v družbi.
Avtorica  nadaljuje,  da  » v  vzgojnem  procesu  človek  interiorizira,  ponotranji  ne  vrednote
nasploh ali norme nasploh, temveč konkretne vrednote in norme, ki jih spoštuje in vceplja
stara  kultura,  ki  v  njej  raste «  (Baumann  v  prav  tam).  Sklenemo  lahko,  da  je  razvoj
posameznikovih  potencialov  omogočen  skozi  družbene  in  kulturne  vplive  vzgoje  in
socializacije.
Da  bi  lahko  definirali  vzgojo,  piše  Durkheim (2009),  moramo  preučiti  tudi  obstoječe  in
pretekle  sisteme  vzgoje  in  izobraževanja1.  Generacija  odraslih  namreč  deluje  na  mlado
generacijo,  hkrati  pa  obstaja  toliko  vrst  vzgoje,  kolikor  je  različnih  okolij  v  družbi,  kajti
absolutno homogena in egalitarna vzgoja ne obstaja, piše avtor, pri tem pa izpostavi predvsem
razlike  v  vzgoji  glede  na  družbeni  razred  ali  kraj  bivanja  (prav  tam,  str.  14).  Vzgoja  in
izobraževanje  v  razvitih  civilizacijah  težita  k  zmeraj  večji  različnosti  in  specializaciji  pri
vedno zgodnejši starosti, kar pomeni heterogenost, ki pa ne meji na nepravično neenakost.
Kljub heterogenosti pa vse oblike vzgoje temeljijo na neki skupni osnovi, npr. religiji, kajti
» celo ko je družba razdeljena na zaprte kaste, zmeraj obstaja vsem skupna religija, zato so
vsaj načela religiozne omike, ki tedaj igra vlogo temelja, enaka za vso populacijo « (prav tam,
str.  15−16).  Kot  piše  avtor,  sta  se  vzgoja  in  izobraževanje  skozi  zgodovino  močno
spreminjala,  vsaka  družba  ima  v  določenem  trenutku  njenega  razvoja  sistem  vzgoje  in
1 V prevodih Durkheima je uporabljen izraz edukacija,  v nalogi pa uporabljamo besedno zvezo vzgoja in
izobraževanje, s čimer mislimo na vzgojo v najširšem smislu.
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izobraževanja, ki se mu  posamezniki ne morejo upirati (prav tam). Obstaja regulatorni tip
vzgoje in izobraževanja, od katerega se ni mogoče odkloniti brez, da bi naleteli na odpor.
Sistem vzgoje v najširšem smislu je po avtorjevem mnenju » zbir postopoma nastalih praks in
institucij, ki so odvisne od vseh družbenih institucij in ki jih te institucije izražajo ter jih zato
ni mogoče poljubno spreminjati nič bolj kot družbo samo « (prav tam, str. 12).
Avtor na tej osnovi zapiše, da je » vzgoja delovanje odraslih generacij na tiste, ki še niso zrele
za družbeno življenje. Njen cilj  je pri  otroku vzbuditi  in razviti  določeno število fizičnih,
intelektualnih in moralnih stanj, ki jih od njega zahtevata tako politična družba v celoti kakor
tudi posebno okolje, v katerem mu je namenjeno bivati. « (Prav tam, str. 17) 
Ob obravnavi procesov vzgoje in socializacije ter z njima povezano reprodukcijo družbe se ne
moremo  izogniti  obravnavi  problematike  represivnosti  teh  procesov.  Četudi  se  to  sliši
paradoksalno, prav podrejanje v procesih vzgoje in socializacije ter represivnost teh procesov
omogoča posameznikov razvoj potencialov, dispozicij in osebnosti same. Ena izmed bistvenih
zakonitosti  vzgoje  in  socializacije  je  po  mnenju  M.  Bergant  (1994)  sama  protislovnost
procesov,  kajti  po  eni  strani  sta  vzgoja  in  socializacija,  kot  že  rečeno,  utesnjevanje
posameznika v neko kulturo družbe, po drugi strani pa je to utesnjevanje, ta represivnost tudi
pogoj za razvoj posameznikovih lastnosti in osebnosti (prav tam, str. 18). M. Kovač Šebart in
Krek (2009) pišeta, da » govorimo torej  o procesu, ki v prvi vrsti posameznika podredi in
prilagaja družbenim zahtevam, ki mu jih posredujejo prvi pomembni Drugi « (prav tam, str.
23),  nato  pa  nadaljujeta,  da  je  uspešna  realizacija  teh  procesov  pogoj  za  posameznikovo
avtonomijo, odgovornost in svobodo (prav tam).  
Avtorja pišeta, da gre za omejevanje posameznika v vzgoji, ki terja prisilo in podrejanje, in je
s tem za posameznika konstitutivno, nujno in neodpravljivo ter izpostavita Žižka, ki opozarja,
da  se  skozi  heteronomni  pritisk  ustvari  posameznikova  avtonomija,  ki  je  rezultat
ponotranjenje prisile (prav tam). Posameznik tako integrira in interiorizira pravila, zahteve itd.
kulture,  ki  ji  pripada,  kar  se  kaže  kot  glas  vesti,  Zakon.  » Emancipatorični  potencial  za
posameznika (razvoj njegove avtonomije, subjektivnosti ipd.) se tako skriva znotraj samega
procesa podreditve določeni družbi oz. kulturi  in vključitvi vanjo, znotraj  'heteronomnega'
usmerjanja posameznika, znotraj 'hierarhične' pedagoške interakcije. « (Prav tam, str. 23)
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» Razvoj  posameznikove  osebnosti  je  tako  obsojen  na  zatiranje  nagonskih
potencialov,  sama potlačitev  pa  je  pogoj,  da  človek razvije  'višje  potenciale'
[Žižek].  Zato  posamezniku  razvoj,  realizacijo  in  s  tem tudi  meje  realizacije
njegovih potencialov postavlja družba,  socialna mreža,  v katero se vključuje.
[…] V tem smislu je omejevanje posameznika imanentno vsakemu vzgojnemu
procesu. « (Kovač Šebart in Krek 2009, str. 21)
Na tem mestu bomo razmerja moči in dominacije v družbi (ki se zgodovinsko nagibajo v prid
moškim) umestili v kontekst tega poglavja. M. Bergant (1994) opiše reprodukcijo kulture in
družbe  z  vidika  vzgoje  in  socializacije  kot  posebnosti  človeškega  razvoja,  ki  omogoča
kulturno kontinuiteto in s tem vsaka generacija sprejme kulturno in socialno strukturo prejšnje
generacije kot svojo dediščino, na kateri nato gradi dalje, širi, poglablja, izboljšuje in s tem
tudi spreminja (prav tam, str. 26). Tako torej posameznik skozi procesa vzgoje in socializacije
sprejme kulturo, v katero se je rodil, ta kultura pa določa vzorce in pravila, po katerih se ravna
in vede, preko katerih osmišlja svet okoli sebe in njega samega ter preko katerih se tudi na
primer identificira z določeno družbeno skupino. S. Kump (2010) navaja D. Zaviršek, ki piše,
da sta socializacija  in vzgoja krivi  za reprodukcijo strukturnih privilegijev,  moški  namreč
skozi odraščanje internalizirajo red moči in se tako simbolno identificirajo z mestom moči,
ženske pa internalizirajo red moči tako, da se postavijo kot simbolno druge (v prav tam, str.
60). To pa je ena od možnih teorij,  zakaj  se strukture moči vzpostavljajo in ohranjajo, ta
internalizacija pa se dogaja skozi primarno socializacijo in vzgojo tako v družini kot tudi
skozi socializacijo, vzgojo in izobraževanje v šolskih institucijah – tako družina kot šola torej
vplivata na reprodukcijo družbene dominacije (prav tam).
Ženske  so  močna  družbena  skupina  in  status,  lastnosti  in  vloge,  ki  so  jim  pripisane  ter
identitete,  ki  se  skozi  ta  status,  lastnosti  in  vloge  gradijo,  so  tista  dediščina  kulturne  in
družbene strukture, ki je globoko vtisnjena v družbeno življenje ter s tem neizogibno tudi v
socializacijo in vzgojo. A četudi se zdi ta dediščina prejšnjih generacij na videz nepremična in
nespremenljiva, temu vendarle ni tako, pišeta M. Antič Gaber in V. Tašner (2010): » Spolna
identiteta ni mehansko determinirajoča struktura, ampak odprt sistem dispozicij − reguliranih
svoboščin −, ki so sicer trajne, a ne večne. « (Prav tam, str. 161) To pa je izjava, ki v nas zbuja
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optimizem,  kajti  spremembe  na  bolje  so  možne.  Če  še  enkrat  povzamemo,  imajo  nove
generacije možnost in moč, da kulturne vzorce ne le sprejmejo, temveč jih tudi spreminjajo in
ravno spremembe na boljše in v dobro prikrajšanih družbenih skupin so tiste, ki so po našem
mnenju v sodobnem svetu najbolj potrebne in zaželene. 
V nadaljevanju se bomo tako osredotočili na družbeno konstrukcijo identitete posameznika
oz.  posameznice  in  skušali  prikazati,  kakšna  je  vloga  le-te  pri  ohranjanju  družbene
kontinuitete oz. reprodukcije družbe (in s tem tudi razmerij v njej).  
 2.2 KONSTRUKCIJA (SPOLNE) IDENTITETE POSAMEZNIKA
Identiteta posameznika je konstrukt, ki ga številni avtorji opisujejo na več načinov, najsi bo
termin identiteta, samopodoba, sebstvo, socialni jaz ..., a ne glede na terminologijo gre pri tem
predvsem za  množico  odnosov,  ki  jih  ima  posameznik  sam do  sebe,  pri  tem pa  gre  za
vseživljenjski proces izgradnje pomembnega dela posameznikove osebnosti (Kobal 2000, str.
17). D. Kobal vidi v samopodobi (naj omenimo, da sta za avtorico identiteta in samopodoba
en in isti konstrukt) tisto razsežnost osebnosti, v kateri se cepita tako posameznik kot družba,
je tista kategorija, s katero je mogoče razložiti nasprotja med emocionalnim in kognitivnim,
med  zavestnim in  nezavednim ter  med  individualnim in  družbenim (prav  tam str.  145).
Identiteta je po definiciji, ki jo zapišeta Musek in Pečjak (2001), » skupek občutij, pojmovanj
in predstav, ki jih posameznik oblikuje o samem sebi in zaradi katerih doživlja istovetnost s
seboj  v času in prostoru « (prav tam, str.  276).  Osebnost pa avtorja definirata kot » celoto
duševnih, vedenjskih in telesnih značilnosti, po katerih se posameznik razlikuje od drugih «
(prav tam, str. 279). 
Identiteta je neločljivo povezana s posameznikovo osebnostjo in pomembno vpliva na odnose
posameznika do samega sebe ter  tudi na odnose tega posameznika do družbe nasploh. Še
posebej pa je pojem identitete pomemben za obravnavo problematike v diplomski nalogi, kjer
nas bo zanimalo tudi to, kako se identiteta vzpostavi in razvija ter kateri so tisti pomembni
dejavniki,  ki  vplivajo  na  njen  razvoj  in  ga  usmerjajo.  Zanimala  nas  bo  predvsem spolna
identiteta (natančneje identiteta ženske).
Berger in Luckmann (1988) poudarjata vpliv družbe na posameznika in njegovo osebnost, pri
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tem pa velik pomen pripišeta pomembnih Drugim, ki posamezniku posredujejo kulturo,  v
katero  je  rojen  ter  njene  vrednote,  navade,  norme,  tradicije  itd.  (prav  tam,  str.  53).  Ti
pomembni Drugi so bistven dejavnik pri formiranju posameznikove osebnosti in identitete, s
tem pa posledično kajpak tudi spolne identitete.
» Obdobje,  v  katerem se  človeški  organizem razvija  v  medsebojnih  odnosih  z
okoljem, je tudi obdobje formiranja človeške osebnosti. Formiranje osebnosti je
treba  torej  razumeti  v  povezavi  z  neprekinjenim  razvojem  organizma  in  z
družbenim procesom,  v  katerem se  naravno  in  človeško  okolje  posredujeta  s
pomočjo pomembnih Drugih. « (Prav tam)
Kot vidimo, avtorja povezujeta razvoj posameznika tako z naravnim kot družbenim okoljem,
skozi katerega mu pomembni Drugi sporočajo specifični družbeni in kulturni red. » Že od
rojstva dalje je razvoj človeškega organizma in celo velik del njegove biološke eksistence kot
take odvisen od nenehne družbeno determinirane medsebojnosti vplivov. « (Prav tam, str. 52)
Avtorja še poudarita, da ni le osebnost tista, na katero vpliva družba temveč je pod vplivom
družbenih (in s tem tudi zunanjih) dejavnikov tudi sam posameznikov organizem (prav tam,
str. 54). S tem opozarjata, da je vpliv družbenega konteksta, v katerem posameznik živi, biva,
deluje, tako močan, da presega in spreminja meje » naravnega «, saj pišeta (prav tam), da tako
človeškega  organizma  kot  človeške  osebnosti  ni  mogoče  razumeti  brez  poznavanja
specifičnega  družbenega  konteksta,  skozi  katerega  sta  se  izoblikovala,  kajti  isti  družbeni
procesi, ki določajo izoblikovanost organizma, ustvarjajo osebnost v njeni posebni in kulturno
relativni zasnovi,  njun razvoj je skupen in pojma sta si po mnenju avtorjev na nek način
sorodna.
» Skupni  razvoj  človeškega  organizma in  osebnosti  v  družbeno  določenem
okolju  je  povezan  s  posebno  sorodnostjo  med  organizmom in  osebnostjo.
Njun medsebojni odnos je razsrediščen. Po eni strani človek je telo, po drugi
pa ga poseduje. To pomeni, da človek samega sebe doživlja kot celoto, ki ni
identična s telesom, marveč ima telo na razpolago. « (Prav tam)    
Zdi se, da posameznik nenehno išče ravnovesje med eksistenco in posedovanjem telesa, ki pa
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ga je potrebno nenehno obnavljati, nadaljujeta avtorja (prav tam). Ta teoretski nastavek, ki ga
ponudita,  pa  je  za  nas  pomemben,  saj  se  zdi  to  iskanje  ravnovesja  med  eksistenco  (ko
posameznik je neko telo) in med posedovanjem oz. doživljanjem občutka posedovanja telesa,
bistveno za naše raziskovanje. Ravnovesje je namreč, kot bomo skušali prikazati, bolj krhko,
kot se zdi. Biološke naravnosti teles, katera posedujemo oz. smo (kot je zapisano v gornjem
citatu), se ne moremo izogniti niti je zanikati, kajti vsakdo je telo in hkrati ima telo. A kot
bomo  videli,  lahko  postane  ta  biološkost  telesa  in  njegovih  bioloških  značilnosti
determinirajoča za celotno identiteto, skozi » naravno « se namreč ustvarijo razlogi in izgovori
tudi  za  produkcijo  družbenega,  s  tem pa  tudi  družbenih  razlik.  Razvoj  družboslovnih  in
humanističnih ved je v zadnjih desetletjih rezultiral teorije o moških in ženskih specifikah. 
Spolna identiteta,  piše Južnič (1993),  ni  konkluzivna v smislu kake popolne ženskosti  ali
moškosti,  temveč  je  življenjski  proces  prepoznavanja  in  samoopredeljevanja,  pri  katerem
imajo pomembno vlogo tako odraščanje, spolno dozorevanje kot tudi družbeni in kulturni
pritiski in vzorci tega, kaj je denimo žensko in kaj je moško, posameznik pa naj bi te vzorce
tudi upošteval in se po njih ravnal (prav tam, str. 45). Človek je ženskega ali moškega spola in
telo je razviden indic tega dejstva, pa vendar ne gre le za različnost telesa, pri spolni identiteti
gre za fiziološke razlike, katerim družba in kultura dodajata pomene, » s katerimi pa se spolni
dimorfizem  prevaja  v  spolno  dihotomijo «  (prav  tam).  Pri  pojasnjevanju  pojma  spolne
identitete  moramo  torej  nujno  razjasniti  razmerje  med  spolnim  dimorfizmom  in  spolno
dihotomijo. Spolni dimorfizem, nadaljuje avtor, so spolne razlike med moškimi in ženskami,
vezane na anatomijo, fiziološke posebnosti in vloge v čisto prokreacijskem smislu − spolni
dimorfizem torej ni sporen pojem, saj ne predvideva superiornosti enega nad drugim spolom,
temveč  le  razlaga  dejanske  naravne  značilnosti  enega  ali  drugega  spola,  ki  pa  niso
kvalitativno opredeljene (prav tam, str. 46). Kar pa ne velja za koncept spolne dihotomije, ki
je veliko bolj problematičen pojem, saj razlike med spoloma pri tem izhajajo iz različnosti ali
celo nasprotij v doživljanju spola (prav tam, str. 48). Samo doživljanje spola pa je družbeni in
kulturni konstrukt. 
Biološka razlika med spoloma, še zlasti pa anatomska razlika med spolnimi organi, se zdi kot
naravna  utemeljitev  družbeno  konstruirane  razlike  med  spoloma  (predvsem  moške
dominacije) in še posebej spolne delitve dela. Ali kot piše Bourdieu (2010): » Družbeni svet
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konstruira telo kot spolno zaznamovano resničnost in kot čuvarja načel seksualizirajočega
videnja in delitve « (prav tam, str. 12). Stankovič (1999) navaja, da je po Bourdieuju večina
tega, kar počnemo v naših življenjih, enostavno prevzeto skozi mehanizme socializacije kot
nekaj  samoumevnega,  kar  utemeljuje  s  trditvijo,  da  se  z  različnimi  okoliščinami  v  toku
življenja ne samo odločamo, temveč smo že pred tem predvsem sami del teh okoliščin (prav
tam, str. 234). 
» Nujnost biološke reprodukcije nikakor ne določa simbolne organizacije spolne
delitve dela in postopoma tudi vsega naravnega in družbenega reda: arbitrarna
konstrukcija biološkega, še zlasti telesa, moškega in ženskega, njegovih rab in
funkcij,  zlasti  v  biološki  reprodukciji,  je  tista,  ki  omogoča  na  videz  naravno
utemeljenost  androcentričnega  pogleda  na  delitev  spolnega  dela  in  na  spolno
delitev  dela,  ter  s  tem  na  delitev  celotnega  vesolja.  Moški  sociodiceji  daje
posebno moč dejstvo,  da  kopiči  in  zgošča  dve  operaciji:  utemeljuje  razmerje
dominacije, s tem ko ga vpiše v biološko naravo, ki je tudi sama naturalizirana
družbena konstrukcija. « (Bourdieu 2010, str. 27)
Berger in Luckmann (1988) pišeta, da » [...] ne obstaja človeška narava v smislu biološko
določljive podlage, ki bi determinirala spremenljivost družbeno-kulturnih formacij. Obstaja
samo človeška narava v smislu antropoloških stalnic (npr.  odprtost  do sveta in gnetljivost
nagonske strukture), ki omejuje ali dopušča družbeno kulturne formacije « (prav tam, str. 53).
Avtorja opažata, da kaže človek izjemno fleksibilnost v odzivih na pritiske okolja, človeškost
je namreč družbeno-kulturno zelo spremenljiv pojem in je določena z družbeno-kulturnimi
formacijami ter je posledično relativna, saj je specifika le-te pogojena s kulturnim okoljem, v
katerem posameznik živi (prav tam). S tem pa pridemo do ugotovitve, da človek sam ustvarja
svojo  naravo  in  s  tem  posledično  proizvaja  tudi  samega  sebe  (prav  tam).  Ta  proces
samoproizvajanja je neizbežno družbena dejavnost, saj se človek ne more razvijati v popolni
osamitvi, prav ljudje namreč skupaj ustvarjajo okolje z vsemi njegovimi družbeno-kulturnimi
in psihološkimi formacijami. » Značilna človeškost in družbenost sta neločljivo prepleteni in
homo sapiens je vedno v enaki meri tudi homo socius, « pišeta avtorja (prav tam, str. 55).
M. Mead (2002) ugotavlja, da družba obema spoloma pripiše različne vloge že ob rojstvu.
Kulturna zasnova, ki se nahaja v ozadju medčloveških odnosov, se odraža v teh vlogah in tako
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se deček tekom odraščanja oblikuje prav tako v skladu s pričakovanji okolja kot deklica (prav
tam, str. 9).  Ljudje smo nezmožni dojemanja družbene resničnosti v vsej njeni arbitrarnosti,
sprejemamo jo kot nekaj, kar pač je, saj smo odrasli znotraj določenih okoliščin, se učili in
prevzeli  različne  kompetence  in  vloge,  ki  nam  pritičejo,  vključno  z  našimi  družbenimi
identitetami  (Stankovič  1999,  str.  234).  Tako  se  androcentrična  predstava  biološke
reprodukcije  in  delitve  dela  umesti  v  » zdrav  razum «  posameznika,  ki  to  sprejme  kot
nevprašljivo dejstvo.
 2.2.1 BIOLOŠKI IN DRUŽBENI SPOL
Kot trdita F. Anthias in N. Yuval-Davis (v Yuval-Davis 2009), » spolna razlika in biološka
reprodukcija  nimata  nujno  'naravnih'  družbenih  posledic  in  torej  nista  takšna  materialna
osnova za spol, kot je produkcija za razred « (prav tam, str. 18). Spol je po N. Yuval-Davis
(2009) potrebno razumeti kot » obliko diskurza, ki se navezuje na skupine subjektov, katerih
družbene  vloge  definira  njihova  spolna/biološka  različnost  kot  nekaj,  kar  je  nasprotno
njihovim ekonomskim položajem ali  njihovi  pripadnosti  etničnim in  rasnim skupnostim «
(prav tam). 
» V  različnih  družbah  in  na  različnih  lokacijah  znotraj  teh  družb  so, «  piše  avtorica,
» hegemonični  družbeni  diskurzi  in  prakse,  ki  se  nanašajo  na  organizacijo  razlike  med
spoloma ter na biološko reprodukcijo in ki okrog slednjih oblikujejo načine reprezentacije. «
(Prav tam, str. 16) Avtorica navaja G. Rubin (v prav tam), ki to poimenuje sistem biološkega
in družbenega spola2. Biološki spol se torej nanaša že omenjeni spolni dimorfizem, biološko
določenost organizma, medtem ko pa je družbeni spol bolj kompleksen pojem, ki je lahko (ali
pa tudi ne) posledica biološkega spola in je tesno povezan s konstrukcijo spolne identitete.
Spolna  identiteta  je,  če  navedemo  Južniča  (1993),  zapletena  zadeva,  saj  spol  sam  ni
enoznačen pojem, kajti pri fizični podobi spola ne gre le za razvoj genetičnega spola pod
vplivom hormonov  (genitalne  strukture,  sekundarni  spolni  znaki),  temveč  tudi  za  razvoj
» možganskega spola «,  ki  je psihološki oz.  vedenjski spol (prav tam, str.  46). Pri  tem gre
predvsem za samodoživljanje posameznika kot ženske oz. moškega. Pri psihološkem spolu
2 V angleškem jeziku za biološki spol uporabljajo besedo » sex «, za družbeni spol pa » gender «, kar bistveno
olajša (spo)razumevanje, povezano s konteksti spolnosti in spola, tega pa v slovenskim jeziku, kjer primanjkuje
besedišča, ni.
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imajo veliko vlogo legalni procesi priznavanja spola preko norm in zakonov, kar se kaže že
pri  vpisu  v  rojstno  knjigo,  nato  pa  skozi  socializacijo  in  vzgojo.  Družbeno  in  kulturno
priznane  variacije  spolnosti  so  pomemben  faktor  v  razvoju  » možganskega  spola «,  ki
posamezniku subtilno narekujejo razvoj takšne spolne identitete, ki bo primerna za družbeni
nadzor spolnosti in sovpadala z uveljavljenimi spolnimi stereotipi (prav tam, str. 46−47).
Spol je torej dvoplastni pojem, ki ga ne moremo opredeliti le zgolj kot biološko danost, še
več, družbena in kulturna določenost spola (» gender «) pomembno vpliva na mnoge vidike
posameznikovega bivanja in njegove življenjske poteke in poti. N. Yuval-Davis (2009) citira
J. Butler, da » kadar družbeni spol razumemo kot nekaj, kar oblikuje kultura, tako kot biološki
spol oblikuje narava, usode ne določa več biologija, ampak kultura « (v prav tam, str. 17).
Kultura neke družbe je torej bistvena za življenjsko pot posameznika oz. posameznice. N.
Yuval-Davis (prav tam) piše, da je po mnenju C. Delphy prav kulturna konstrukcija družbene
delitve dela, po mnenju J. Butler pa kulturna konstrukcija pomena tisto sredstvo, ki biološko
razlikovanje med spoloma utemeljuje kot naravno in s tem tudi preddružbeno (sama želja po
opredelitvi  posameznika  kot  moškega  ali  žensko  pa  je  zgodovinsko  in  s  tem  kulturno
specifična) (v prav tam, str. 18). J. Butler (2001) piše, da se biološki spol v hegemonem jeziku
kaže kot substanca, kot samoidentična bit, opozarja pa, da je to je le videz, ki je posledica
performativnega obrata jezika oz. diskurza, kajti » biti « biološkega ali družbenega spola je po
njenem mnenju namreč nemogoče (prav tam, str. 30−31). Avtorica piše, da se » [...] družbeni
spol pokaže kot performativen – to pomeni, da konstituira identiteto, katere naj bi bil « (prav
tam, str. 37). Realnost družbenega spola je ustvarjena z vztrajnimi družbenimi performansi,
» družbeni  spol  je  ponovljena  stilizacija  telesa  in  sklop  ponovljenih  dejanj  v  zelo  togem
regulatornem okviru, ki zmrzneta v času in proizvedeta videz substance, naravne vrste biti «
(prav tam, str. 45). Družbeni spol se torej zdi naravno utemeljen preko substance biološkega
spola. Pri ustvarjanju videza substantivnosti spola pa ima pomembno vlogo jezik, ki ima moč
za ustvarjanje » družbeno realnega «, kot se izrazi avtorica (prav tam, str. 124). Biološki spol je
namreč diskurzivno proizvedena kategorija,  abstrakcija,  ki  je vsiljena v družbeno polje  in
proizvaja realnost drugega reda oz. » postvarelo realnost « (prav tam, str. 123). 
Ob tem ne zavračamo oz. zanikamo razlik, ki so tako rekoč ekskluzivna posledica anatomskih
in  bioloških  razlik  (npr.  dejstvo,  da  so  ženske  tiste,  ki  rodijo  itd.).  Vendar  pa  moramo
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poudariti,  da,  so  vloge,  standardi,  stereotipi  in  ideali,  ki  so  v  neki  družbi  sprejeti  kot
» normalni « na področju spola in spolnosti, socialni oz. družbeni konstrukti, ki vedno znova
nastajajo v procesih  socialne  interakcije  in  pripisujejo posameznikom raznorazne atribute,
vezane na njihove spolne identitete.
Pri  razumevanju  konceptov  spola  se  moramo  dotakniti  tudi  konceptov  spolnosti  ter
demonstrirati, da je to, kar sprejemamo kot » seksualno «, prav toliko produkt jezika in kulture
kot je » naravno «,  opozarja Weeks (1995, str. 31). S. Jackson in S. Scott (1996) pa pišeta, da
tudi » spolno obnašanje ni le zadovoljevanje neke biološke sile « (prav tam, str. 62). Vsaka
kultura ima po mnenju Bergerja in Luckmanna (1988) » lastno spolno konfiguracijo z lastnimi
specializiranimi  modeli  spolnega  vedenja  in  z  lastnimi  'antropološkimi'  domnevami  na
področju spolnosti « (prav tam, str. 53).
S tem, da je identiteta obeh spolov družbeno pogojena, se strinja tudi M. Mead (2002), ki piše,
da ima družba, ki se zaveda, da so moški in ženske družbeni proizvod, na voljo več poti. Prva
vodi  v  standardizacijo  moških  in  žensk  kot  povsem  nasprotnih,  komplementarnih  in
antitetičnih osebnosti  (institucije se morajo kajpak ujemati  s  to  standardizacijo),  druga pa
pomeni  prenehanje  razlikovanja  med priznanima osebnostima  obeh spolov (prav  tam,  str.
194−197). Avtorica opozarja, da gre v prvem primeru za teptanje individualnosti posameznika
in ekstremno utesnjevanje, v drugem modelu pa se pojavi nevarnost, da žrtvovanje razlik med
spoloma pomeni tudi žrtvovanje kompleksnosti družbe in kulture nasploh (odpravo kakršnega
koli izražanja vrste osebnosti, ki ji pravimo » ženska « ali » moška « (prav tam, str. 197). Tretja
pot,  ki  je  po  avtorici  sprejemljiva  in  potrebna,  je  pot  priznanja  resnične  individualne
nadarjenosti obeh spolov, ne glede na kategorije spola, rase, starosti, ali dednosti (prav tam,
str. 199).  
 2.2.2 SPOLNO SPECIFIČNI HABITUS
Bourdieu (2010) se osredotoči na razmerja moči med moškimi in ženskami, pri tem pa razvije
teorijo (spolno specifičnega) habitusa,  ki nam dodatno pomaga prikazati, kako so življenja
posameznikov (ali v našem primeru posameznic) pod vplivom nevidnih smernic in sil družbe
in kulture. 
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» Habitus  je  v  svoji  specifični  razredni  situaciji  pridobljen,  relativno  stabilen  set
svetovnonazorskih  orientacij,  ki  se  udejani  v  delovanju, «  piše Stankovič (1999,  str.  238).
Avtor navaja Münchovo opredelitev, da je habitus » reprezentacija trajnosti družbene strukture
in organizacije znotraj posameznika « (v prav tam). Stankovič navaja tudi Bourdieuja, da je
» habitus tako sistem shem produkcije praks kot tudi sistem dojemanja in vrednotenja praks.
Na obeh teh dimenzijah pa njegovo delovanje izraža družbeni položaj, znotraj  katerega je
nastal. « (v prav tam, str. 237) Preprosto povedano, habitus je posameznikov način bivanja v
svetu,  nekakšen skupek telesnih dispozicij  in mentalnih struktur,  skozi  katere posameznik
interpretira  socialni  svet  in  se  nanj  odziva  glede  na  njegove pretekle  izkušnje.  Ta  proces
interpretiranja  in  odzivanja  je  povečini  nezaveden  proces,  skozi  katerega  se  pravila  in
strukture socialnega sveta  ponotranjijo.  Objektivni  položaj  posameznikov v polju oblikuje
njihove kulturne kode do te mere, da posamezniki, ki zasedajo podoben položaj v družbeni
strukturi, oblikujejo podobne načine klasificiranja stvari, znakov in ljudi v svetu (Turner v
prav tam, str. 236). Na ta način se ustvari specifična razredna kultura ljudi, ki v določenem
razrednem položaju razvijejo podobne vzorce razmišljanja, vrednotenja, okusa itd. Habitus
posameznika se torej  kaže skozi  zelo različne segmente vsakdanjega  življenja,  vse  od na
primer  preživljanja  počitnic,  stila  oblačenja,  izbire  pohištva  do vrste  in  načina  rekreacije,
branja časopisov ... (prav tam).
» Za delitev med spoloma se zdi, da 'tako pač stvari stojijo', kot pravimo včasih,
ko govorimo o nečem, kar je tako normalno, naravno, da je že neizogibno. Ta
delitev je – v objektivnem stanju − navzoča v stvareh (na primer v hiši, katere
vsi  deli  so  'spolno zaznamovani'),  v  vsem družbenem svetu  in  sočasno – v
utelešenem stanju – v telesu,  v  habitusu dejavnikov,  ki  delujejo kot  sistemi
shem zaznavanja, misli in delovanja. « (Bourdieu 2010, str. 11)
Spolno specifični habitus sodi med » osrednje elemente posameznikove identitete «, navajata
B. Krais avtorici M. Antič Gaber in V. Tašner (v 2010, str. 157). V simbolnem redu spola
ženski habitus prevzame osebno formo in oblikuje vsako posameznico že od rojstva. Viden je
kot » čista narava «,  kot  telo (prav tam).  S tem pa se večni krog zgovarjanja na naravo z
namenom upravičevanja družbenih  razlik  nadaljuje  iz  roda  v  rod.  Rečemo lahko,  da  ima
spolno specifični habitus pomembno vlogo pri poteh, kako mlade ženske (tudi na Irskem)
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konstruirajo svoje seksualnosti  in spolne identitete.  Obenem ima spolno specifični habitus
vlogo  tudi  pri  pogajanju  (oz.  zavrnitvi  ali  sprejetju)  glede  položaja  znotraj  neke  spolne
situacije.  Socialne norme ali pričakovanja glede tega,  kaj naj bi moški in ženske počeli v
(medsebojnem) razmerju, so po trditvah A. Powell (2007) utelešene v spolnem habitusu na
primer tako, da mlade ženske sodelujejo pri neželenih spolnih odnosih, ne da bi te odnose
dejansko dojemale kot vsiljene ali prisiljene (prav tam, str. 177).
Po Bourdieuju (2010) je simbolni red spola tisti družbeni program opažanj, ki konstruira telo
kot biološko realnost, kajti družbena konstrukcija moškosti in ženskosti je tisto, kar oblikuje
telo in definira, kako je to videno in razumljeno. Taista družbena konstrukcija oblikuje telesne
navade, ki so spolno specifične (drža rok, povešanje pogleda ...) in možnosti izražanja. Kot
smo znova pokazali, je » žensko « in » moško « socialno skonstruirano, s tem pa je socialno
konstruirana tudi dominacija moških, upravičena pa je z izgovarjanjem na » naravno stanje «
reči. Ali kot povzameta M. Antič Gaber in V. Tašner (2010): » Moška dominacija zato ni nič
drugega kot utelešena oblika razmerja dominacije, dojetega kot normalno in naravno. « (Prav
tam, str. 157) S. de Beauvoir (2013) ugotavlja, da je » človeštvo razdeljeno na dve kategoriji
individuuov,  ki  se  vidno  razlikujejo  po  oblačilih,  po  obrazu,  telesu,  nasmehih,  hoji,
zanimanjih in opravilih « (prav tam, str. 13). Avtorica nadaljuje, da četudi so te razlike morda
površinske in jim je namenjeno, da bodo izginile, je gotovo, da vsaj zaenkrat obstajajo kot » v
oči bijoča očitnost « (prav tam). 
Bourdieujev (2010) koncept simbolnega nasilja nam lahko dodatno pomaga pri razumevanju
razmerij moči in položaja žensk v družbi. Simbolna sila je oblika neposredne moči, ki pa se
na telesih izvaja brez fizične prisile, zanj pa je značilna izjemno majhna poraba energije, saj le
sproži tiste dispozicije, ki nastanejo s predhodnim delom na posamezniku (prav tam, str. 46).
Strukture dominacije so po avtorju proizvod nepretrganega delovanja reprodukcije (h kateri
pa prispevajo posamezni dejavniki in institucije). K posameznim dejavnikom spadajo moški,
tudi  s  svojim  telesnim in  simbolnim nasiljem),  institucije  pa  so  raznorazne,  od  družine,
cerkve, šole pa do države (prav tam, str. 41). Primer močne simbolne sile so recimo religiozna
sporočila  kot  so  prerokbe,  pridige  itd,  vse  te  pa  temeljijo  na  religiozni  socializaciji  −
obiskovanje obredov, okolje, prežeto z religioznostjo, katekizem (prav tam, str. 45). Preprosto
povedano, simbolno nasilje lahko torej opredelimo kot nasilje, ki je izvajano nad socialnim
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agentom z njegovo ali njeno vednostjo in dopuščanjem (prav tam). Simbolna moč namreč ni
mogoča brez tistega, ki se podreja, s tem podrejanjem pa se družbene strukture ohranjajo in
znova povzročajo podrejanje – zdi se kot nenehen krog nasilja in podreditve v prid stabilnosti
(sicer objektivnih) družbenih struktur. Stankovič (1999) zapiše, da  Bourdieu poveže pojem
simbolnega nasilja z vlogo države za posameznika, država je namreč mesto boja za legitimno
simbolno nasilje, ki pa ne pomeni nič drugega kot posredno oblikovanje družbenega konsenza
o pravilnem in normalnem, najpogosteje pa je to simbolno nasilje izvedeno skozi različne
mehanizme kulture (prav tam, str. 235). 
Ob definiranju simbolnega nasilja pa se pojavi vprašanje preseganja le-tega, ali je to nasilje
potemtakem  možno  prekiniti  ter,  ali  je  širjenje  zavesti  in  vednosti  o  tem  dovolj  za
emancipacijo  in  preseganje teh simbolnih sil.  Bourdieu (2010) piše o tem, da je  iluzorno
verjeti,  da  je  simbolno  nasilje  mogoče  premagati  samo  z  orožjem zavesti  in  volje,  kajti
družbeni zakoni, pretvorjeni v utelešene zakone, so trdno zasidrani v samih bistvih podrejenih
habitusov,  podrejene  dispozicije  so  namreč  proizvod  objektivnih  struktur,  hkrati  pa  so  za
obstoj  teh  struktur  potrebne  te  dispozicije,  ki  jih  same  reproducirajo  (prav  tam,  str.  47).
» Dispozicije (habitus) so neločljive od struktur, ki jih producirajo in reproducirajo tako pri
moških kot pri ženskah. « (Prav tam, str. 50) Čeprav se avtorju zdi domača hiša prostor, kjer je
moško  nasilje  (ne  le  telesno)  najbolj  nedvoumno  in  vidno,  pa  vidi  osnovo  za  trajnost
materialnih in simbolnih razmerij moči zunaj doma, v že omenjenih institucijah cerkve, šole
in  države  in  v  njihovih  političnih  dejanjih,  najsi  bodo  razglašena  ali  skrita,  uradna  ali
uslužnostna (prav tam, str. 134).
Spolna  delitev  je  po  avtorju  širše  vpisana  v  delitev  dela  pri  vzdrževanju  družbenega  in
simbolnega kapitala (ki dodeljuje moškim monopol nad javno sfero), hkrati pa je vpisana v
dispozicije  (habituse)  protagonistov  ekonomije  simbolnih  dobrin,  najsi  bodo to  moški  ali
ženske (prav tam, str. 55). » Moška dominacija, ki iz žensk dela simbolne objekte, katerih bit
je biti opažena, učinkuje tako, da ženske drži v stanju nenehne telesne negotovosti. « (Prav
tam, str. 76) Avtor to opiše s stanjem simbolne odvisnosti. Ženske postanejo objekti, še več:




Težko si je predstavljati kakšno bolj stabilno in lažje razpoznavno socialno kategorijo, kot je
spol. Vsi znani jeziki poznajo izrazje, ki loči spola in vse družbe razlikujejo med vlogami, ki
jih opravljajo ženske oz. moški. Tako ni presenetljivo, da se otroci že od majhnih nog naučijo
o spolu in značilnosti le-tega, kar pa se nemalokrat kaže tudi v stereotipiziranju pripadnikov
določenega spola in njihovih vlog, kot bomo videli v nadaljevanju.
 2.2.3 (SPOLNI) STEREOTIPI
Obravnava  posameznikove  spolne  identitete  in  družbenosti  spolnega  konstrukta  od  nas
zahteva,  da  obravnavamo  tudi  pojav  stereotipiziranja.  S  pomočjo  stereotipov  ustvarjamo
sodbe o drugih in o sebi, omogočajo nam, da na poenostavljen način presojamo ljudi glede na
njihove osebne okoliščine, kot so socialni položaj, narodnost, rasa, verska pripadnost, spol
ipd. (Kobal 2000, str. 141). Stereotipe Lippmann (v prav tam) opiše kot » slike v glavi «, za
katere je značilno, da temeljijo na nepreverjenih dejstvih o raznih ljudeh, dogodkih, predmetih
itd. Za ljudi je značilno, da si želimo svet, kot ga dojemamo, poenostaviti in stereotipne forme
naše kulture to omogočajo (prav tam, str. 142).
Stereotipi so po Haralambosu in Holbornu (2001) » pretirano poenostavljena ali neresnična
posplošitev  o  družbenih  skupinah «  in  so  osnova  za  predsodke  –  mentalne  sheme  in  za
diskriminacijo – ki pa so dejanska dejanja kot posledica stereotipnih predstav (prav tam, str.
696). Avtorja se poslužujeta definicije predsodka po kateri gre za » priučeno prepričanje in
vrednote,  ki  vodijo  posameznika  ali  skupino  k  pristranosti  proti  članom  neke  določene
skupine « (Cashmore v prav tam, str. 696). Po Cashmoru (v prav tam) pa je diskriminacija
nenaklonjeno obravnavanje vseh oseb, ki so družbeno pripisana neki kategoriji. 
D. Findeisen (v Zgonik 2014) odgovarja, da predsodek zmeraj zavzema sovražno stališče do
objekta in ga je težko spremeniti ali odpraviti, saj je trdno zakoreninjen v mentalnih zaznavah
(prav tam). Stereotip pa ni nujno negativen, četudi temelji na napačni zaznavi in o objektu
ustvarja neresnično, celo lažno podobo, pa vendar je stereotipe lažje omiliti kot predsodke
(prav tam). Glavna značilnost stereotipov je preprostost in primitivnost kognitivnih shem, ki
se prav zaradi preprostosti med ljudmi zelo hitro razširijo (prav tam).
Stereotipov je več vrst  (statusni,  narodnostni,  rasni,  verski ...),  nas pa zanimajo predvsem
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spolni stereotipi, ki so kot vsaki stereotipi relativno enostavne in trdno zasidrane sodbe in
presoje, ki ustvarjajo nerealno in nepravično predstavo o moških in ženskah. Spolni stereotipi
so skupki nekih tipičnih lastnosti,  ki  pritičejo ženskemu ali  moškemu spolu,  raziskave pa
kažejo,  da  posamezniki  ocenjujejo  druge  na  podlagi  izključujočih  se  kategorij  v  smislu
bipolarnih dimenzij moškosti in ženskosti (Biernat 1991, str. 352). Moškost je na enem polu,
ženskost pa na drugem, oba pa sta medsebojno izključujoča se pojma. H. Lips (1992) v analizi
spolnih mitov in  stereotipov ugotavlja,  da je  » posledica stereotipiziranja  dveh skupin kot
nasprotnih polov ta,  da kakršnokoli  gibanje stran od stereotipov ene skupine po definiciji
pomeni gibanje naproti stereotipom druge skupine « (prav tam, str. 2). Ideal moškega je tako
ženska antiteza in obratno. Ti spolni stereotipi so izjemno odporni na spremembe, to se vidi
tudi v splošnem pogovornem jeziku, saj se pojem » nasprotni spol « neredko uporablja tudi v
našem jeziku.
D.  Kobal  (2000)  ugotavlja,  da  so  stereotipi,  ki  zadevajo  ženske  lastnosti,  v  naši  kulturi
predvsem: nežna,  čustvena,  občutljiva,  topla,  dovzetna za potrebe drugih,  zgovorna ...,  za
moškega pa velja, da je: razumski, vpliven, dominanten, hladen, pogumen ipd. (prav tam, str.
141). To polarizirano in poenostavljeno pripisovanje lastnosti enim ali drugim pa se pojavlja
od rojstva skozi proces interiorizacije pomenov v procesu vzgoje oz. socializacije. Ti so za
dečke in deklice nemalokrat različni. Že ob rojstvu se otroku preko sicer tako vsakdanjih reči,
kot so oblačila, dekoracija ali igrače, kaže mesto in vloga, ki naj bi jo kasneje zasedala v
družbi.
Ljudje pa ne stereotipiziramo le  drugih okoli  nas,  temveč tudi  sami sebe,  navaja avtorica
Muska (v prav tam), kajti raziskave so namreč nakazale, da si ženske pripisujejo več lastnosti
t. i. mehkega temperamenta ali » tipično ženskih lastnosti « npr. nežnost, občutljivost, blagost,
razvajenost,  izbirčnost,  odvisnost  itd.,  moški  pa  se  pogosteje  opisujejo  v  kategorijah  t.  i.
trdega  temperamenta,  » tipično  moških  lastnosti «  kot  so  ostrost,  realističnost,  trdost,
praktičnost,  neodvisnost,  celo togost,  nadutost,  grobost  itd.  (v  prav tam, str.  142).  Četudi
raziskave kažejo,  da kognitivnih razlik med spoloma ni,  to še ne pomeni razlik v ocenah
samopodobe. Dalje D. Kobal (2000) navaja Marsha (v prav tam), ki piše, da so raziskave
pokazale, da imajo fantje v starosti od sedem let dalje v povezavi s samopodobo višje izražena
področja telesne sposobnosti, videza in matematike, medtem ko imajo dekleta višje izražene
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verbalne sposobnosti in splošno akademsko samopodobo, od petnajstega leta dalje pa imajo
fantje  višja  tudi  področja  samopodobe,  ki  se  vežejo  na  emocionalno stabilnost,  reševanje
problemov  in  splošno  samopodobo,  dekleta  pa  iskrenost,  zanesljivost,  religioznost  in
duhovnost (v prav tam, str. 107). A kot bomo skušali prikazati v nadaljevanju, lahko te razlike
v dojemanju samih sebe povežemo z družbeno percepcijo, ki se nanaša na deklice oz. dečke.
Stereotipiziranje  ima  poleg  (pogosto  napačnega)  poenostavljanja  percepcije  drugih  tudi
funkcijo  pripisovanja  mnogih  med  seboj  povezanih  lastnosti  določeni  družbeni  skupini.
» Stereotipski dežnik « (Biernat 1991) je pojav, do katerega pride, ko posameznik presoja na
podlagi  medsebojno povezanih stereotipov.  Ilustrirajmo s primerom: deklica zna popraviti
avtomobil. Drugi nato ocenjujejo oz. stereotipizirajo, da deklica ni le dobra v tej » moški «
vlogi, temveč ji prisojajo še druge t. i. moške lastnosti. Stereotipi so med seboj povezani v
skupek, ki je torej združen pod tem » dežnikom « (prav tam, str. 362). 
Stereotipi,  najsi  bodo spolni,  verski,  etnični  ali  kateri  koli  drugi,  torej  močno vplivajo na
posameznika in njegovo videnje drugih in sebe, s tem pa vplivajo tudi na njegovo oblikovanje
osebnosti  in  identitete  ter  na  njegovo  delovanje  v  družbi  in  razne  interakcije  z  drugimi.
» Spolni stereotipi delujejo že v ranem otroštvu kot sheme, s pomočjo katerih otrok razvršča in
ureja informacije, ki se nanašajo na spol « (Kobal 2000, str. 143). Posledica ustvarjanja teh
spolnih shem pa je, vkolikor otrok odrašča v okolju, ki  je močno preplavljeno s spolnimi
stereotipi, feminina spolna shema ali pa maskulina spolna shema, odvisno pač, ali je otrok
deklica ali deček (prav tam).
 2.3 REPREZENTACIJE ŽENSKOSTI
Koncepti moškosti in ženskosti se v večini kultur definirajo opozicionalno, piše Z. Kristan
(2005).  Ženske  se  prikazuje  predvsem  kot  drugačne  od  moških.  Ti  predstavljajo  ideal,
univerzalno kategorijo, Človeka. Ženske od te kategorije odstopajo, ne le kot » po naravi «
drugačne, temveč tudi kot » po naravi « manjvredne (kar se v zgodovini kaže skozi podrejen
položaj tako v materialnem svetu kot mentalnem, ki pa se tesno prepletata in potrjujeta drug
drugega).  Te  reprezentacije  ženskosti  (zreproducirane  s  strani  moške  kulture)  pa  so  » po
naravi «  takšne,  da ohranjajo (ali  vsaj  poskušajo) manjvrednost  in  podrejenost žensk,  piše
avtorica (prav tam, str. 79). Reprezentacije ženskosti oz. spola so torej povezane s pozicijami
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moči, natančneje s pozicijami moške dominacije. Nayak in M. Kehily (2008) podpreta idejo,
da delujeta prenešeno znanje in socialna akcija z roko v roki, kajti » razmerja med spoloma so
vgrajena v družbeno blago človeških subjektov « (prav tam, str. 17) ter dodajata, da je » spol
povezan z močjo [...] deluje namreč kot 'organizacijski princip' v mnogih Zahodnih in ne-
Zahodnih družbah « (prav tam).
V tem delu diplomske naloge se bomo osredotočili na razne reprezentacije ženskosti, ki so
značilne za določeno kulturno okolje, pri tem bomo imeli v mislih tudi Irsko, kjer je ženskam
dodeljena vloga skrbi za dobrobit in reprezentacijo irske družine, družbe in naroda. 
» Breme  reprezentacije  kolektivne  identitete  in  usode,  ki  pade  na  ženska  bremena,  je
povzročilo tudi konstrukcijo žensk kot nosilk časti skupnosti, « piše N. Yuval-Davis (2009, str.
73). Po avtorici so ženske biološke in kulturne proizvajalke nacije, ki jim je pogosto zaupana
naloga varuhinj kulture ter odgovornost, da to kulturo prenašajo na otroke in ustvarjajo dom
na  kulturno  specifičen  način  (prav  tam,  str.  179).  Za  moške  se  predpostavlja,  da  nacijo
uprizarjajo (za svoj narod živijo in umrejo), medtem ko jo ženske utelešajo, piše K. Vidmar
Horvat (2009), ki tudi ugotavlja, da četudi tako moški kot ženska reprezentirata nacionalnost,
kateri pripadata, pa prvi nastopajo predvsem kot subjekti, slednje pa kot objekti, dihotomija
subjekt/objekt  pa  gre  z  roko  v  roki  z  dualizmi  kot  so  aktivno/pasivno,  javno/zasebno,
kulturno/naravno (prav tam, str. 209). 
Upravičeno se lahko po mnenju N. Yuval-Davis (2009) pri obravnavi pomena žensk upremo
le biološkem vidiku formiranja, reproduciranja nacije in nacionalizma – nacije namreč že od
nekdaj so bile ne le v biološkem (logično vendar, da ženske rojevajo otroke), temveč tudi v
kulturnem in  simbolnem smislu  reproducirane  preko  in  skozi  ženske  (kot  pa  kajpak tudi
birokrati, intelektualci, kulturniki in ostali pripadniki neke nacije) (prav tam, str. 179).
C. Pateman (v prav tam) opozarja, da klasične teorije » družbene pogodbe « delijo zahodno
civilno družbo na javno in zasebno sfero in v slednjo naj bi spadale ženske, skupaj z družino,
ki tvori precejšen, če ne kar večinski del zasebnega področja družbe (v prav tam, str. 8). A
avtorica tej teoriji oporeka in trdi, da je » civilna svoboda odvisna od patriarhalne pravice «
(Pateman v prav tam, str. 7). Javne sfere torej ni mogoče razumeti brez zasebne sfere, obe sta
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medsebojno  odvisni.  Po  mnenju  N.  Yuval-Davis  je  izključitev  žensk  s  prizorišča  javne
politične sfere povzročila tudi njihovo izključitev iz diskurza o javni politični sferi (prav tam,
str.  7).  Dodaja,  da pa ženske niso šele  » vstopile  v  nacionalno areno «,  tam so bile  že od
nekdaj, le vključevanje v analitski diskurz je novost (prav tam, str. 8).
 2.3.1 KULTURNO/NARAVNO IN JAVNO/ZASEBNO
» Je ženska moškemu kot narava kulturi? « se sprašuje S. B. Ortner (v Antič Gaber in Tašner
2010, str. 162). Avtorica razloge za univerzalno podrejenost ženske po svetu išče v razlikah
med moškim in ženskim telesom, v lastnostih enega in drugega. Moški je v različnih družbah
širom sveta umeščen bliže kulturi, zaradi kultiviranja in podrejanja narave, medtem ko naj bi
bile  ženske  podrejene  in  manjvredne  zaradi  svoje  bližine  naravi  (menstruacija,  rojevanje,
dojenje ...) (v prav tam). Avtorica meni, da bi bilo bolje govoriti o ženskem posredovanju med
naravo in kulturo kot o ženskem » pripadanju « naravi (v prav tam, str. 163). R. Grant ponudi
naslednjo podobno razlago za žensko » nevidnost « v javnosti, in sicer naj bi se zamišljeno
stanje v naravi preneslo v družbo v smislu karakteristik, ki posameznemu spolu pritičejo oz.
so zanj značilne (v Yuval-Davis 2009, str. 8). Javna sfera je sfera agresivnosti in racionalnosti
– » tipično « moških karakternih potez, ženske so zato » naravno « izključene iz tega procesa in
s tem iz družbenega samega ter ostajajo bližje » naravi « (prav tam).
Dihotomija javno/zasebno je po mnenju N. Yuval-Davis (prav tam) izmišljena in spolno ter
etnično specifična (prav tam), predvsem pa uporabljena za okrnjenje svobode in pravic žensk,
navaja K.  Phillips  (v prav  tam, str.  12).  Podobno je  orodje za kratenje  pravic  žensk tudi
dihotomija narava/civilizacija, saj enačenje žensk z naravo ne pomeni le izključitev le-teh iz
civilizirane sfere, temveč je bila ta dihotomija razlaga za dejstvo, da so ženske v vseh kulturah
družbeno manj cenjene kot moški (prav tam). Bolj posplošeno bi lahko dejali, da so ženske
običajno  identificirane  z  naravo,  moški  pa  s  kulturo  −  kar  je  dejansko  enako  tezi  o
civiliziranosti, le v nekoliko drugačni preobleki. Najbolj očiten razlog za identifikacijo ženske
z naravo je zmožnost rojevanja potomcev, s tem pa ženske ustvarjajo na » naraven « način
(medtem ko moški  ustvarjajo  z  orodji  –  » kulturno «)  (prav  tam).  Materinstvo  posledično
pomeni tudi večjo vezanost na potomce ter domače okolje. In kot piše S. B. Ortner (v prav
tam, str. 13), imajo človeška bitja rada nadzor nad naravo ter zato uvrščajo kulturne proizvode
nad naravnimi – in tako ženske pristanejo na inferiornem položaju v družbi. Nadaljnji razlog
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zaradi katerega ženske pripadajo » naravi « oz. » narava « ženskam je ta, da ženske s svojo
menstruacijo in porodno krvjo » onesnažujejo «, so » umazane «, piše H. Moore (v prav tam,
str. 13−14). U. Ranke-Heinemann (2012) pa piše o tem, kako je z vidika antičnega imaginarija
ženska, ki ima menstruacijo, sedem dni nečista, prav tako pa je nečisto vse, česar se dotakne
ter vsakdo, ki se dotakne nje, ženska kri je namreč strupena (prav tam, str. 33). Avtorica ob
tem tudi opaža, da kar zadeva moško kri, le-ta nikoli ni veljala za strupeno – za kristjane je
denimo Jezusova kri celo nasprotje od strupa, z njo je bilo človeštvo namreč odrešeno (prav
tam, str. 39). A pri tem moramo opozoriti, da takšno posploševanje in približevanje žensk k
naravi  zaradi  mesečnih  krvavitev  zanika  raznolikost  različnih  družb  in  se  osredotoča  na
zahodnjaški pogled na svet in naravo, ki naj bi bila manjvredna od kulture. Pa vendar je ta
zahodnjaški pogled ravno tisti, ki je relevanten za naše pisanje.
Dejstvo je, da je človeški organizem dvojno pogojen, in sicer s svojo vrojeno, podedovano
naravo (» nature «)  in s  pogoji,  ki  mu jih postavlja življenje (» nurture «),  ob tem pa V. V.
Godina  (1990)  govori  o  standardiziranosti  dualizma  med  naravo  in  kulturo  oz.  med
genotipom,  ki  pomeni  genetično  konstitucijo  individua  in  fenotipom,  karakteristikam
organizma, ki so rezultat interakcije oz. medsebojnega vplivanja genotipa in okolja (prav tam,
str. 78). O človekovi biološki naravi se, kot ugotavlja avtorica, ve zelo malo, kajti izločitev
tistega dela posameznikovega vedenja, ki so rezultat družbenih vplivov, je problematična in s
tem je problematična tudi razprava o » čisti naravi človeka « (prav tam, str. 80). Kaj je tisto
univerzalno biološko, ki je skupno celotnemu človeštvu in koliko se to prevaja v socialno
življenje in razvoj posameznika, ostaja še dandanes kompleksno vprašanje, dejstvo pa je, da
genotip oz. biološki organizem s svojimi predispozicijami predstavlja osnovo in možnost ter
tudi samo mejo razvoja posameznika. A to nikakor ne pomeni, da smo zato s tem absolutno
determinirani. » Človekove fenotipske lastnosti in vedenje so z genotipom omogočene, ne pa
tudi determinirane. « (Prav tam, str. 103)
M. Mead (2002) opozarja, da imajo kulture veliko svobode pri izbiri aspektov človeškega
življenja, ki jih bodo do skrajnosti zmanjšale, preveč poudarile ali zanemarile. Gre za aspekte
družbenega delovanja, ki se mu je vsak spol prisiljen prilagoditi, ti pa so delitev dela, oblačila,
obnašanje, družbeno in religiozno delovanje itd. Vsaka kultura je institucionalizirala moške in
ženske vloge,  a tega ni nujno storila ne v smislu dominacije in podložnosti  niti  v smislu
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nasprotij med predpisanimi osebnostmi moških oz. žensk (prav tam, str. 10).
 2.3.2 MOŠKOSREDIŠČNOST 
Da se zahodna družba in kultura vrti okoli moškega, opozarja S. de Beauvoir (2013), ko piše,
da se mora ženska najprej razglasiti za žensko, če se želi definirati in iz te trditve bo nato
izhajala vsaka druga trditev, opredelitev sebe kot ženske (prav tam, str. 14). To je tisto ozadje,
ki  bo narekovalo,  kaj  se  bo  dogajalo  naprej.  Moškim tega  ni  treba,  saj  se  samo po sebi
razume, da je moški, kajti človeštvo je moškega spola in » moški ženske ne definira same po
sebi, ampak gleda nase; ne pojmuje je kot avtonomno bitje « (prav tam, str. 15), ženska je
namreč določena glede na moškega in se tudi razlikuje glede nanj (prav tam). Avtorica piše,
da je ženska Drugi, sama drugost pa je temeljna kategorija človeškega mišljenja (kajti, da bi
se lahko neka skupnost definirala kot Eno, mora imeti nek protipol, mora najti in opredeliti
Drugega) (prav tam, str. 16). Dalje piše, da je podrejenost žensk specifična podrejenost, saj
živijo razpršene med moškimi, obenem pa jih bivališče, delo, ekonomski interesi in družbena
situacija vežejo na moške (in ne na druge ženske) (prav tam).  Vez, ki  žensko povezuje z
zatiralci, nadaljuje avtorica, se ne more primerjati z nobeno drugo (kot primer avtorica vzame
judovsko in črnsko skupnost – obojim je v nekem trenutku dana možnost za (uspešen) upor),
kajti » spolna delitev je dejansko biološka, ne pa trenutek v človeški zgodovini « (prav tam, str.
19). Po njenem mnenju se družba nikoli ne more razcepiti po spolih, kajti oba člena sta drug
drugemu nujno potrebna, pri tem pa je ženska Drugi znotraj totalitete (prav tam). Odvisnost
nje od njega se nadaljuje, kajti  spolno poželenje in želja po potomcih (ti  biološki potrebi
avtorica postavi v ospredje odvisnosti moških od žensk) nista dovolj za osvoboditev žensk od
moških (prav tam). » Ženska se ne potrjuje kakor subjekt, ker za to nima konkretnih možnosti,
ker občuti nujno povezavo, ki jo veže na moškega, ne da bi ga postavila kot sebi recipročnega,
in ker ji vloga Drugega pogosto prija. « (Prav tam, str. 21)
Teorija patriarhata, kot jo opredeli S. Walby (v Haralambos in Holborn 2001), vključuje šest
temeljnih struktur patriarhata, ki so vzdrževane in tudi spreminjane preko dejanj moških in
žensk, obstoj patriarhalne strukture pa tudi omejuje odločitve ljudi, predvsem žensk (v prav
tam,  str.  618).  Strukture,  ki  pomagajo  ohranjati  moško  prevlado,  so  po  mnenju  avtorice
plačano  delo,  patriarhalni  odnosi  v  gospodinjstvu,  patriarhalna  kultura,  spolnost,  moško
nasilje nad ženskami ter država (prav tam). Pri tem avtorica trdi, da patriarhat ni fiksna in
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nespremenljiva značilnost družbe, njegova moč in oblika se s časom spreminjata (v prav tam).
Haralambos in Holborn (prav tam) opišeta dve temeljni obliki patriarhata, in sicer zasebni,
kjer individualni patriarh kot moška glava družine nadzoruje ženo v zasebni sferi doma ter
javni  patriarhat,  kjer  je  ženskam  sicer  dovoljen,  a  omejen  dostop  na  javno  prizorišče,
prevladujoči strukturi patriarhata pa postaneta država in zaposlovanje (prav tam, str. 621). Pri
slednjem gre torej za nekakšno kolektivno izkoriščanje in podrejenost žensk. Sodobna družba
se premika od pretežno zasebnega patriarhata v preteklosti k javnemu, menita avtorja (prav
tam).
Dvodimenzionalne  delitve družbe,  ki  ji  določajo dva pola,  javno in  zasebno sfero,  ali  pa
naravo in družbo, so osnova za teorijo o patriarhatu, ki je po mnenju N. Yuval-Davis (2009)
izredno problematičen pojem, saj je patriarhat po njenem termin, ki se posplošeno uporablja v
mnogih oblikah in  v mnogih različnih sferah družbe,  vse  od zaposlovanja,  gospodinjstev,
kulture,  spolnosti,  nasilja,  države itd.  (prav tam, str.  14).  Avtorica meni,  da je sam pojem
patriarhata  nezadostno  analitično  orodje  za  razlaganje  odnosov  med  spoloma,  saj  preveč
posplošuje in prikazuje slike družb brez raznolikosti v tem, kdo ima oblast ter apelira, da so
ženske skozi patriarhat avtomatsko zatirane (prav tam, str. 15). Patriarhat po njenem mnenju
ni specifičen družbeni sistem, ki bi bil neodvisen od drugih družbenih sistemov (na primer
kapitalizem in rasizem), zatiranje žensk je namreč » endemični in integralni del družbenih
odnosov glede na porazdelitev moči in materialnih sredstev v družbi « (prav tam, str.  16).
Ženske, piše avtorica, niso le pasivne prejemnice, katerim so preko moških vsiljeni odnosi
spola, tudi one namreč sodelujejo in sokreirajo družbene odnose in lastne usode na tak ali
drugačen  način,  pojem patriarhata  pa  tudi  predvideva,  da  so  odnosi  spola  zreducirani  na
biološke razlike med spoloma, kar po njenem ne drži (prav tam). In nenazadnje, zadnji očitek
avtorice pojmu patriarhata je ta, da niso vse ženske zatirane v določeni družbi, tiste, ki pa so,
pa niso zatirane na enak način ali pa v enaki meri (prav tam). 
Bourdieu  (2010)  piše,  da  smo  moški  in  ženske  v  obliki  nezavednih  shem zaznavanja  in
vrednotenja ponotranjili historične strukture moškega reda (prav tam, str. 7). In te strukture, to
videnje je po svoji vsebini androcentrično ter še več, prikazuje se kot nevtralno. Po mnenju
avtorja so glavne instance družbe, ki omogočajo reprodukcijo in potrditev moške dominacije
nad ženskami, bile še do nedavnega družina, cerkev in šola, ki so bile objektivno usklajene in
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so hkrati delovale na nezavedne strukture v posameznikih in družbi (prav tam, str. 99). Vse tri
omenjene  institucije  so  med  seboj  močno  in  malone  neločljivo  povezane.  Družina  je
zgodovinsko  povezana  z  verskimi  institucijami,  ki  obratno  vplivajo  na  družino  s  svojimi
reprezentacijami  in  vrednotami.  Tudi  šola  in  družina  sta  tesno  povezani  in  soodvisni,
socializacija, vzgoja in izobraževanje otrok se dogaja v obeh in se preliva iz ene v drugo
instanco.  Kar  zadeva  povezavo  šole  in  cerkve,  je  bila  v  evropskem prostoru  prva  dolga
stoletja pod vplivom slednje in kot bomo skušali prikazati v nadaljevanju, Irska pri tem ni
izjema. 
» Družbeni red deluje kot ogromen simbolni stroj, ki teži k temu, da bi potrdil
moško dominacijo, na kateri temelji. To je spolna delitev dela, stroga razporeditev
dejavnosti, dodeljenih vsakemu spolu, delitev njunih mest, njunega časa, njunih
orodij; to je struktura prostora, v katerem sta si postavljena nasproti zbirališče ali
trg, rezerviran za moške, in dom, rezerviran za ženske. « (Prav tam, str. 12) 
Daljnosežna osvoboditev spolnosti izpod družbenega nadzora po mnenju Luckmanna (1997,
str. 103) omogoča, da spolno vedenje dandanes usmerjajo potrošniške preference. J. Stacey
meni, da je patriarhat v sodobnosti mrtev, a ne v pomenu konca moške dominacije, » temveč v
pomenu razpada sistema spolne dominacije, ki je bila ukoreninjena v prakse in prerogative
očetovstva « (Vidmar Horvat 2009, str. 214). 
 2.3.3 STRAH PRED ŽENSKO
V nadaljevanju bomo predstavili eno od pogostih reprezentacij ženske oz. ženskosti, kot je
(bila) značilna za evropsko (katoliško) okolje (kamor spada tudi Irska), in sicer strah pred
žensko. Zdi se, da se je skozi zgodovino ženske držalo nekakšno temeljno nelagodje, rečemo
lahko, da celo strah, ki jih je vedno znova potiskal v ambivalentne pozicije in jim ponujal le
malo alternativ, to nelagodje pa se je povezovalo predvsem s sovraštvom do sle in seksualnim
pesimizmom.  Zapisi  o  tem  gredo  celo  tisočletja  v  zgodovino,  prav  v  antično  obdobje.
» Sovraštvo  do sle  in  telesa ter  seksualni  pesimizem sta  namreč  dediščini  antike,  ki  jo  je
krščanstvo v pretirani obliki ohranilo vse do danes. « (Ranke-Heinemann 2012, str. 19)
Z. Kristan (2005) piše, da je » [...] strah kulture (moških) pred ženskostjo Katoliška cerkev
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spremenila v premišljeni strah. Moški pogled na žensko je bil vedno ambivalenten, nihal je
med privlačnostjo in odbojnostjo,  med občudovanjem in sovraštvom. «  (Prav tam, str.  81)
Ženska  je  bila  že  v  antičnem imaginariju  opredeljena  kot  manjvredna,  nevarna  in  s  tem
nezmožna biti etični subjekt, a katolicizem je šel še korak dalje in je temu pridal še obsojanje
in sovraštvo, kajti v krščanstvu je seksualnost nekaj slabega, » je znak greha in padca, ki ga je
zakrivila  ženska «  (prav  tam,  str.  85).  Avtorica  piše,  da  je  strah  pred  žensko  večji  v
patriarhalnih  družbah  (prav  tam,  str.  86).  Za  Katoliško  cerkev  je  namreč  postala  ženska
hudičeva pomočnica, zvita in skušnjave polna, tako rekoč uničevalka človeštva, poveličevanje
devištva in vzdržnosti pa sta spodbujala sovraštvo do žensk, kajti za katoliško duhovščino,
zavezano celibatu, je bila ženska izvir skušnjave in s tem zla, kar pa je vodilo v občutenje
krivde,  potlačitev želja in  zatiranje  spolnega poželenja (prav tam).  Lik ženske je  bil  tako
idealen  » grešni  kozel «  za  vse  tegobe,  ki  so  pestile  duhovščino,  kaj  duhovščino,  moške
nasploh.  Kot  hudičeva  pomočnica  je  bila  idealno  platno  za  projeciranje  sovražnosti,
nevednosti in strahu (prav tam).
Naslednja reprezentacija,  ki  je tesno povezana z  zgoraj  opisanim strahom pred žensko, je
ženska  kot  devica  oz.  prostitutka.  Avtorica  piše,  da  ostajata  v  očeh  moškega  in  zahodne
kulture (ki  pa je,  kot smo zgoraj  ugotovili,  moškosrediščna)  dve skrajni  fantazmi ženske:
devica in prostitutka, a to je ambivalentnost, ki ne pomeni zadovoljstva tako žensk kot tudi
moških ne, saj je to nemogoča pozicija, ki uklešča oba spola, četudi žensko kot objekt te
fantazme, uklešča mnogo bolj (prav tam, str. 77). Nezadovoljstvo se na moški strani kaže z
iskanjem vedno novih žensk,  vedno novih utelešenj objekta želje,  iskanje,  ki  se nikoli  ne
konča, kajti dejansko je to, kar iščejo, iluzija. Takšna paradigma moškosti in ženskosti vedno
znova reproducira dominacijo moškega nad žensko ter tudi odvisnost prvega od slednje. Ta
ambivalentnost,  v katero je ženska ujeta,  je po mnenju avtorice rezultat  razcepljenosti  oz.
» absolutacije  primarnih  dualizmov,  na  katerih  je  zasnovana  utemeljitev  spolne  razlike  v
simbolnem zahodne kulture « (prav tam).
Temelji krščanskega pojmovanja zla so vezani na vidik telesnosti in spolnosti kot grešnosti,
utelešenega v ženski, od katerih je svetla izjema ali bolje rečeno dobri objekt Devica Marija s
svojim  brezmadežnim  spočetjem  božanskega  sinu.  Ta  je,  kot  piše  U.  Ranke-Heinemann
(2012) » rodila dete, a kljub temu ostala čista devica, kot je zapisano v pesmi 'Cvet je vzbrstel
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prelepi', ki jo vdano že generacije pojejo katoliki. « (Prav tam, str. 477) Vse ostale ženske, z
Evo in od nje naprej so ikonizirane kot grešnice, prostitutke, zatorej slabi objekti. Ti dve ikoni
ženskosti pa sta tako močni, da ju še dandanes (večinoma nezavedno) najdemo v popularnih
reprezentacijah ženskosti (Kristan 2005, str. 88). Ženska je torej v vsakem primeru kriva, najsi
bo mlada, lepa ter posledično puhla, nezanesljiva, nezvesta, nečimrna in nasprotje razumu. V
kolikor pa ne premore atributov, ki bi bili povšeči poželjivosti, pa je pogosto blizu liku » stare
babe «, blebetave, tečne, celo čarovnice (prav tam).
Od kod pa izhaja ta ambivalentnost v odnosu do ženske oz.  ženskosti? Z.  Kristan (2005)
meni, da gre za izraz želje in hrepenenja subjekta po polnosti, enosti, kar pa torej prvenstveno
izraža neko nemoč oz. iluzijo, nek manko (človek kot v samem jedru razcepljeno bitje) − in
tako se ta razcepljenost kaže v nenehnem iskanju celega, nerazcepljenega Drugega, ki naj bi
ponujalo možnost zapolnitve manka, najsi bo to Resnica, Bog, Ljubezen, Gospodar ali pač, za
nas morda najbolj relevantno, Ženska (prav tam, str. 78). Avtorica piše, da je pri tem fantazma
cele ženske mit, v katerega se niso ujeli le moški, temveč tudi nekatere ženske, ženska je bila
tako žrtvovana našemu večnemu mitu, naši želji po večnosti in polnosti, njena naloga pa je
bila, da zakrpa ta jedrni razcep subjekta (prav tam). V zahodni kulturi se to kaže predvsem
skozi  mit  Device  Marije,  ki  pa  ima  dvojno  plat:  grešno  (ženska  kriva  vsega  hudega,
prostitutka – Eva) ter zaščitniško (rešiteljica, ki ji kultura ponudi možnost, da se odkupi za
izvirni greh, devica). U. Ranke-Heinemann (2012) piše, da je Marija žena, ki se jo povzdiguje
na račun vseh drugih žena, Eva pa je ženam zapustila dvojno in trojno gorje  – nosečniške
težave  in  porodne  bolečine  kot  prva  dvojica,  v  naslednji  trojici  pa  gorje  skušnjave
poželjivosti, gorje pokvarjenosti pri spolnem odnosu ter gorje neizmerne sle pri spočetju (prav
tam, str. 225).
Treba je » preseči začarani krog napačnega pogojevanja, ki je eden od učinkov patriarhalnega
diskurza in se kaže v tem, da mu ženske verjamejo, ga introjicirajo in s tem reproducirajo «
(Kristan 2005, str. 94).   
Podobno  predstavljenim  opisom  je  bilo  skozi  zgodovino  življenje  ženske  na  Irskem.
Poglobitev  v  preteklost  vključuje  raziskovanje  restriktivnega  katoliškega  režima,  piše  P.
O'Connor (2008), ki je vplival na življenje vseh prebivalcev Irske tja to konca dvajsetega
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stoletja, ko je bila irska ženska seksualnost deljena na dva pola, in sicer na svetnico in na
pocestnico  (» the  Maddona  and  the  whore «)  − tako  so  bile  določene  ženske  oklicane  za
spodobne (predvsem žene  in  matere),  medtem ko pa  so  bile  samske ženske  in  predvsem
ženske  s  » pretirano  seksualnostjo «  demonizirane  in  videne  kot  grožnja  tedanji  morali
(katoliške)  irske  družbe  (prav  tam,  str.  56).  » Slaba  ženska  ni  bila  le  odgovorna  za  njen
moralni padec in padec moških v njeni bližini,  temveč je bila grožnja moralnega razpada
celotnega naroda. «  (Prav tam)
Če povzamemo, so ženske zgodovinsko torej  bile  bitja dveh značilnih in nasprotujočih si
kategorij,  za  moške  pa  se  je  predvidevalo,  da  si  želijo  oboje  in  tako  si  je  ženska  tudi
prizadevala biti oboje. Še danes velja rek, da si želijo v kuhinji pridno ženo v postelji pa
vlačugo. A ta dvojni standard je privedel do glorifikacije moške seksualnosti in postavil falus
v center heteroseksualnih odnosov, trdita S. Jackson in S. Scott (1996, str. 3). Hkrati pa je bila
ženska tista, ki je bila za svojo seksualnost kaznovana. » Seksualnost žensk je bila regulirana
na način, na katerega seksualnost moških ni bila – ženska prostitutka je namreč tista, ki je
stigmatizirana, ne pa njen moški klient. « (Prav tam)
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 3 ŽENSKE NA IRSKEM (KATOLIŠKI POGLED)
Katolicizem  je  igral  pomembno  vlogo  v  boju  za  irsko  neodvisnost  in  za  konstrukcijo
nacionalne identitete v poznem devetnajstem in zgodnjem dvajsetem stoletju. Tudi po tem, ko
je  bila  neodvisnost  dosežena,  je  ostal  pomemben  znak  nacionalne  identitete,  saj  je  bil
dominantna religija » Irske svobodne države « (» Irish Free State «, kasneje preimenovana v
Republiko Irsko), piše Y. McKenna (2006, str. 42). Ko je bila dosežena neodvisnost, je bilo
na Irskem 92,5 % prebivalstva katolikov (1921), številka pa je do šestdesetih let narasla na 95
%, navaja avtorica Whytea (v prav tam). V letih po pridobitvi neodvisnosti je nemoralnost
zamenjala Anglijo kot poglavitnega irskega » sovražnika «, piše Hug (v prav tam), kar se je
kazalo v skoraj obsesivni skrbi Katoliške cerkve za t. i. padajoče moralne standarde, kar je
avtor oklical za » skoraj histerični puritanizem « (v prav tam, str. 43). Katoliška cerkev je zato
po osamosvojitvi začela mobilizirati ljudstvo k večji intenzivnosti verskega prakticiranja in
verske  participacije  (čemur  so  se  Irci  entuziastično  odzvali),  vključila  se  je  v  številne
kampanje, ki so nasprotovale ne-katoliškim in tujim življenjskim stilom, ki naj bi ogrožali
specifično irski model moralnosti, dodaja Y. McKenna (prav tam).
Avtorica piše, da je bila Katoliška cerkev na Irskem tako pred osamosvojitvijo kot tudi po njej
še posebej zaskrbljena nad dvomljivim vedenjem mladih žensk. Promovirala je materinstvo
(kajpak so morale matere biti poročene) kot idealno stanje žensk, ob tem pa se je predvsem
posluževala  ikone  Device  Marije,  ki  naj  bi  bila  edina  posnemanja  vredna.  Katoliška
interpretacija Marije se je popolnoma prilegala temu idealu: požrtvovalna in predana družini,
stoična  figura,  ki  je  prenašala  trpljenje  s  tihim  dostojanstvom.  Devico  Marijo  so  torej
povezovali s čistim materinstvom, nje bistvo pa je bilo tudi, da je bila popolnoma nepovezana
s  spolnostjo  oz.  seksualnostjo  (prav  tam,  str.  43).  Irsko  ljudstvo  se  o  tej  kampanji  proti
nemoralnosti ni javno spraševalo ali dvomilo, morebitna nestrinjanja s Katoliško cerkvijo pa
so bila omejena na zasebno sfero, piše Y. McKenna (prav tam). Ženske, ki so v sredini 20.
stoletja denimo zanosile in niso bile poročene, niso bile upravičene do nikakršne socialne
pomoči,  bile  so  stigmatizirane  (kot  tudi  njihovi  otroci)  in  so  bile  pogosto  izključene  iz
obsojajoče jih  družbe,  ugotavlja  Beale (v prav tam, str.  43).  Katoliški  vidik idealne irske
ženske  je  bil  tako  dolgo  časa  zaželen  model,  po  katerem  naj  bi  se  ženske  množično
zgledovale.
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Katoliška cerkev je bila na Irskem primarni ojačevalec tradicionalnih spolnih vlog, kar je bilo
v preteklosti tudi uspešno dokumentirano in dokazano, ugotavlja M. Fine-Davis (1989, str.
303).  Na androcentrično strukturo  Katoliške  cerkve,  ki  je  po  njegovem poglavitni  razlog
podrejene vloge ženske na Irskem, opozarja Flanagan (v prav tam). Tradicionalna katoliška
ideologija spolnih vlog percepira ženske kot inferiorne, piše avtor (v prav tam). Ob tem pa ne
le moški temveč tudi ženske same zapopadejo tej percepciji. Avtorica je leta 1979 opravila
študijo, ki je pokazala, da bolj kot so irske ženske religiozne, bolj se sprejemajo kot inferiorne
moškim, kar kaže tesno povezanost med izpostavljenostjo verskim navodilom in vrednotam
ter občutji samopodobe med ženskami (prav tam). 
Tudi formalni status ženske je na Irskem tesno v skladu z vrednotami katolicizma. S. Mullally
(2005) piše, da se je, glede vpliva Katoliške cerkve, v zadnjih desetletjih spremenilo bolj malo
(prav tam, str. 85). Kot smo uvodoma omenili, je bila aktualna ustava sprejeta 1937 (glej str.
6) in je, po besedah avtorice, pomenila dokončen prelom od liberalne in ne-katoliške države,
ki  je  bila  vsiljena  irskemu narodu skozi  tujo,  ne-katoliško politiko  (prav  tam).  » Sledenje
katoliškim naukom je  v povezavi  s  temami družine,  spolnosti  in  reproduktivnega zdravja
služilo  za razlikovanje 'irskih zakonov in irskih navad'  od 'onesnaževalnih'  sil  angleškega
prava, « piše avtorica (prav tam, str. 84).
Katoliški etos tako posledično prežema velik del vrednotno naravnanih členov ustave, svoj
vrhunec pa ima v odločbah, ki zadevajo družino, dodaja S. Mullally (prav tam). Da bi bolje
razumeli vpetost katolicizma v irski pravnoformalni okvir, bomo na tem mestu izpostavili 44.
člen ustave (Constitution of Ireland b. l.). Člen se nanaša na religijo, v prvem odstavku pa
piše: » Država priznava predanost ljudstva Vsemogočnemu Bogu in bo globoko spoštovala
Njegovo Ime in častila religijo. « (Prav tam, str. 170) Iz tega lahko razberemo, da je položaj
katolicizma na Irskem zgodovinsko ter tudi aktualno močan.
Pomembno je poudariti, da so cerkveni pogledi na ženske in ženskost skozi irsko zgodovino
sovpadali s pogledi države. Amandma, ki je iz ustave odstranil poseben položaj Katoliške
cerkve ter priznal še druge verske denominacije, je bil dodan šele leta 1973 (Constitution of
Ireland b. l., str. iv). Irska je bila  do devetdesetih let 20. stoletja ekonomsko precej nerazvita
država,  kar  je  sovpadalo  s  socialno konzervativnostjo  in  pobožnostjo  ter  prilivalo olje  na
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ogenj  idealiziranju ženske kot  poročene,  deseksualizirane,  gospodinje in  matere,  pišeta  A.
Cleary  in  T.  Brannick  (2007).  Katolicizem je  ženskam  dodelil  na  videz  vzvišeno  vlogo
» angela  doma «,  njihov  domnevno  prirojeni  poklic  gospodinje,  negovalke  in  vzgojiteljice
otrok pa je služil kot opravičevanje delitev dejavnosti – moža je postavil v javnost, politiko in
na trg dela, ženskam pa je prepustil štiri stene domače hiše (prav tam, str. 80). Ob tem pa se
celo izenačil pojem žene in matere, kar potrjuje tudi sama ustava (Constitution of Ireland b.
l.), ki glede položaja žensk v drugem odstavku 41. člena pravi takole: 
» Država prepoznava, da s svojim življenjem znotraj doma, ženska daje državi
podporo, brez katere skupno dobro ne more biti doseženo. Država si bo zatorej
prizadevala zagotoviti takšne pogoje, da se materam zaradi ekonomske nuje ne bo
potrebno vključiti v delo na račun zapostavljanja njihovih dolžnosti doma. « (Prav
tam, str. 162)
V zadnjih  desetletjih  je  Irska  doživela  mnoge  družbene  in  ekonomske  spremembe,  irska
družba je bolj raznolika kot kadarkoli prej, spremembe pa se kažejo tudi v smeri manj strogo
definiranih norm in vrednot,  pišeta A. Cleary in T.  Brannick (2007).  Gledano z evropske
perspektive,  velja  na  Irskem kontinuirana  aktualnost  religije,  nikakor  pa  ne  njen  propad,
ugotavljata  avtorici  (prav tam, str.  82).  Sekularizacija  je na Irskem sicer napredovala,  a  s
počasnejšim tempom kot drugje v Evropi. Avtorici navajata Faheya (v prav tam), ki izpostavi
Irsko  kot  okolje,  ki  ponazarja  moč  vztrajanja  in  obstoja  religije  v  toku  modernizacije  in
sekularizacije (v prav tam, str.  84). Sodobna kapitalistična družba je po mnenju M. Jogan
(1986) skladna s katolicizmom, ko gre za podpiranje in upravičevanje vloge ženske. Njena
glavna  naloga  naj  bi  bila  reprodukcija  delovne  sile,  s  tem  pa  se  oblikuje  partnerstvo
patriarhata in kapitalizma (prav tam, str. 41). Na Irskem je prednost družinske vloge ženske
celo določena z ustavo, ter s tem ustvarjena pravna podlaga za delovanje vseh drugih ustanov
obenem  pa  otežen  dejanski  družbeni  premik  v  smeri  pozitivne  razrešitve  problematike
podrejenosti žensk.
Da bi  lahko  bolje  razumeli  položaj  žensk  na  Irskem,  se  moramo dotakniti  tudi  tematike
seksualnosti.  Kar bi  lahko oklicali  kot  področje avtonomnega odločanja vsake posamezne
ženske  − njene  seksualnosti  − je  tematika,  ki  je  zgodovinsko  prepletena  s  pojmi  krivde,
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strahu, represije, zlorabe in molčečnosti. Seksualnost žensk na Irskem je tesno povezana s
koncepti  reprodukcije  populacije,  z  lakoto,  s  kolonializmom in  nenazadnje  z  religijo.  B.
Hilliard  (2003)  piše,  da  je  bilo  v  preteklosti  na  Irskem  prakticiranje  spolnosti  izven
zakonskega stanu greh,  za greh pa se je štelo tudi,  kadar so žene svojim možem odrekle
spolne odnose (prav tam, str. 37). Spolnost je bila pravica moškega, pod katoliškim vplivom
strogo  heteroseksualni  reproduktivni  odnos,  ki  je  ženski  odrekal  užitek  in  prispeval  k
» odtujevanju  od  in  pomanjkanju  sproščenosti  do  njihovih  lastnih  teles «  (prav  tam).  Ta
odtujenost,  skupaj  s pomanjkanjem znanja o njihovih telesih ter  s podkrepitvijo Katoliške
cerkve,  da je  spolnost  nekaj  nespodobnega,  je  oddaljila  ženske od lastne seksualnosti.  B.
O'Connor (2003) je raziskovala heteroseksualni diskurz irskega popularnega plesa med leti
1920 in 1960 in ugotovila:
» Seks je bil prikazan kot bolezen, ki je ždela v globini ženskih teles. Kadar ni bil
nadzorovan, naj bi prebudil najbolj groteskne živalske strasti. Le kadar je bil seks
pod nadzorom, pokopan globoko v temo ženske duše, le tedaj se je lahko razkrila
delikatna narava ženske. Ker so bila ženska telesa locus seksualnosti, so morale
biti le-te previdne, kako so se prikazale v javnosti ter kako so se obnašale. Dvojni
cilj  skromnosti  in  neomadeževanosti  je  postal  de  rigueur spoštovanih  žensk.
Temu  dvojnemu  cilju  sta  pripadala  tudi  dva  osnovna  prepovedana  elementa
takratnega režima in sicer a) prikaz ženskih teles, ki bi spodbujala moški pogled
ter b) gibanje teles, predvsem pogostost in narava fizičnega kontakta, ki je bil
dovoljen z nasprotnim spolom. « (Prav tam, str. 54) 
Ta citat ponazarja način, kako je bila tudi v javnosti prevladujoče sprejeta ženska seksualnost
na  Irskem.  Podpira  domnevo,  da  se  je  skozi  zgodovino  tak  pogled  skušalo  nenehno
nadzorovati,  seksualnost pa omejevati in podrejati.  Kakršenkoli poskus raziskovanja lastne
seksualnosti je bil obsojen s strani Katoliške cerkve in javnosti.  Ženske, ki so omajale ali
prekršile  ta  institucionalizirana  socialna  in  kulturna  pravila,  so  bile  stigmatizirane  in
negativno etiketirane, bile pa so tudi izobčene iz skupnosti (primer tistih, ki so bile poslane v
» magdalenske « pralnice) (prav tam). Avtorica opiše takratno Irsko kot » družbo, kjer je imela
Katoliška  cerkev  ogromno  moč  in  bila  integralni  del  vsakdanjega  življenja  večine
populacije. « (Prav tam, str. 58)
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Pomembno je  torej  poznati  zgodovinsko ozadje kaznovanja in  obsojanja žensk,  ki  naj  bi
pretirano poudarjale svojo seksualnost, ženskost, izzivalnost itd., da lahko razumemo, kako se
na Irskem manifestirajo ženske seksualnosti v sodobnem kontekstu. S. Jackson in S. Scott
(1996) pišeta: » Znotraj dominantnih kulturnih diskurzov so moški dojeti kot aktivni iniciatorji
spolnih  aktivnosti  in  ženske  dojete  kot  pasivne  prejemnice;  moške  želje  so  dojete  kot
nekontrolirani nagoni, katere so ženske dolžne zadovoljiti in omejiti. « (Prav tam, str. 17−18)
Avtorici še dodajata: » Kar se šteje kot erotično, je samo po sebi socialni konstrukt v smislu
dominantnih razmerij in sicer do te razsežnosti, da je celo težko razmišljati o seksu zunaj tega
patriarhalnega jezika in kulture, ki oblikuje naše misli, poželenje in fantazije. « (Prav tam)
Povzamemo lahko, da je (bila) zgodovinsko dolžnost ženske,  da je sicer pasivna, a hkrati
odgovorna za reprodukcijo in užitek moških. Ob tem pa mora biti tudi nosilka spolne morale,
primernosti  in  dostojanstva,  torej  mora  ustrezno  reprezentirati  svoj  narod,  nacijo  oz.
kakršnokoli  družbeno  entiteto,  ki  ji  pripada.  K.  Vidmar  Horvat  (2009)  opiše,  kako  se
podrejanje žensk izraža v spolni specifiki prilaščanja ženskega telesa s strani nacije, in sicer se
» v  ženskem telesu  srečata  (spolna)  dostopnost  in  distanca  (materinstva),  nebrzdana  želja
(prokreacije)  in  vzdržna  moralnost  družbe «  (prav  tam,  str.  210).  » Predvsem od žensk  se
pogosto pričakuje, da bodo prevzele breme reprezentacije, saj jih različni diskurzi oblikujejo
kot simbolne nosilke identitete in časti skupnosti tako v osebnem kot kolektivnem pogledu. «
(Yuval-Davis 2009, str. 72).
Ženska na Irskem skozi zgodovino ni bila le temelj ne-moralnega vedenja, temveč je in še
danes reprezentira tudi irsko družbo oz. skupnost nasploh. » Podoba ženske, zlasti matere, v
številnih kulturah simbolizira duh skupnosti,  pa naj bo to mati Rusija, mati  Irska ali  mati
Indija, « piše N. Yuval-Davis (prav tam). 
Na  tem mestu  želimo  predstaviti  še  eno  (s  strani  države  in  Katoliške  cerkve)  legitimno
možnost za življenjsko pot ženske izven zakonskega stanu v preteklosti, in sicer je to (bilo)
versko življenje.  Katoliška fetišizacija materinske vloge temelji  na sklicevanju na naravne
zahteve, piše M. Jogan (1986) in navaja Ackermanna: 
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» Po naravi je vsaka hči določena za zakonsko zvezo. Za ta poklic mora biti
tudi vzgojena, da lahko neposredno v zakonski zvezi, ali zunaj nje, izpolnjuje
materinske dolžnosti. Samoumevno pa iz tega ne izhaja, da se mora vsaka hči
poročiti. Tudi deviška usmiljena sestra ob bolniški postelji, v otroškem vrtcu,
v šoli, pri ročnih delih in pri molitvi je mati v najplemenitejšem smislu. « (v
prav tam, str. 27)
Postati  nuna  in  s  tem  simbolična  » mati  v  najplemenitejšem  smislu «  (če  si  sposodimo
Ackermannovo izrazje), je bil visoko cenjen položaj, ki je irskim ženskam doprinesel visok
status, ugotavlja Y. McKenna (2006). V šestdesetih letih prejšnjega stoletja je število nun na
Irskem doseglo vrhunec in z izjemo mater in žen so te nune tvorile najštevilčnejšo in najbolj
prepoznavno skupino žensk v državi (prav tam, str. 45). Njihove institucije so se razpredle po
vseh irskih vaseh in mestih, dodeljena jim je bila pomembna vloga kontrole nad zdravjem in
izobrazbo žensk kot tudi skrbi za starejše, za mentalno bolne in za » padle ženske «, z njimi je
tako torej veliko pridobila tudi država, ugotavlja avtorica (prav tam). 
Četudi  sta  življenjska  stila  nun  in  poročenih  mater  nedvomno  zelo  različna,  pa  sta  tako
Katoliška  cerkev  kot  država  obema  skupinama  žensk  pripisovali  podobne  lastnosti.
Dominantni  diskurz  o  irski  ženskosti  je  idealiziral  lastnosti  zadržanosti,  pobožnosti,
požrtvovalnosti in predanosti drugim, te lastnosti pa so pripisovali tako nuni kot arhetipski
irski materi, navaja avtorica Inglisa (v prav tam). Vzporednice so bile izpeljane med nunami
in  poročenimi  materami  njihovemu  popolnoma  različnemu  življenjskemu  stilu  navkljub.
Obojim je bila vzor Devica Marija ter oboje so bile definirane s strani institucij, ki so jim
pripadale, kot aseksualne ter depersonalizirane. Ikonična figura irske ženskosti ni dopuščala
veliko prostora za individualnost, piše Y. McKenna (prav tam, str. 46). Njihova življenja so
bila legitimirana s strani institucij, najsi je bila to družina ali Katoliška cerkev, skozi katere se
je njihov status povečal v smislu moči, prestiža in spoštovanja. Zunaj teh institucij so imele
opravka z  marginalnostjo  in  nemalokrat  tudi  bedo » starega devištva «  ali  deviantnostjo  in
izprijenostjo  » padlih  žensk «,  navaja  avtorica  A.  Byrne  (v  prav  tam,  str.  46).  Seveda  pa
poročeno materinstvo in doživljenjsko bogoslužje nista bili edini realni življenjski poti žensk
na Irskem. Ženska populacija je bila  raznolika in tudi njihove poti,  četudi  v manjšini,  so
odražale neko stopnjo individualnosti, najsi je bila ta posledica ekonomskih potreb ali kakšnih
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drugih motivov. 
Do sredine dvajsetega stoletja se je v povezavi z ženskami odvijal  proces, ki ga Foucault
(1998)  opiše  kot  » histerizacija  ženskih  teles:  trojni  proces,  skozi  katerega  je  žensko  telo
analizirano,  kvalificirano  in  diskvalificirano  kot  popolnoma  in  v  celoti  prežeto  s
seksualnostjo « (prav tam, str. 104). V šestdesetih letih 20. stoletja je odkritje kontracepcijske
tablete ženskam omogočilo odločanje o rojstvu otrok. T. i. seksualna revolucija šestdesetih je
na  glas  hvalila  vrednote  » svobodne  ljubezni «,  koncepta,  ki  je  promoviral  priložnostni
heteroseksualni  seks  brez  strahu  pred  nosečnostjo  in  stigmo,  ki  sta  dominirala  vseskozi
zgodovino  do  takrat.  A  četudi  je  popularna  kultura  (in  še  posebej  popularna  glasba)
predstavljala sliko spolne svobode, je bila to le fasada – v realnosti je bila ženska spolnost še
vedno merjena  in  nanašajoča  se le  na moško seksualnost,  moški  libido  in  falus,  piše  M.
Jackson  (1995).  Heteroseksualne  prakse,  ki  definirajo  in  institucionalizirajo  moško
dominacijo in žensko podrejenost kot naravno in neizogibno, ne morejo imeti nič drugega kot
pa neželene implikacije za feminizem in žensko seksualno avtonomijo, še posebej, kadar so
preoblečene v masko seksualne osvoboditve, piše avtorica (prav tam, str. 71).
 3.1 POLOŽAJ ŽENSK SKOZI DISKURZ DRUŽINE
Bauman (2002) piše, da so bili  družina,  zakon in poklic še v šestdesetih letih 20. stoletja
zavezujoči v smislu povezovanja življenjskih načrtov, položajev in biografij, zdaj pa so se na
vseh točkah odprle možnosti  in prisile izbire (prav tam, str.  149). Razvoj sodobne družbe
prinaša torej vedno večjo raznolikost položajev, izbir in situacij, ki se skrivajo za njimi, na
tem mestu pa bomo poskušali pokazati, kakšen položaj ima ženska v instituciji družine na
Irskem. Bourdieu (2010) pripiše  družini  najpomembnejšo vlogo pri  reproduciranju moške
dominacije  ravno  zaradi  zgodnje  izkušnje  spolne  delitve  dela  in  oblikovanja  zakonite
predstave o tej delitvi, ki jo zagotavlja pravo in je vpisana v jezik (prav tam, str. 99). Kot smo
že pisali (glej str. 13), pomembni Drugi otroku v procesu vzgoje oz. socializacije posredujejo
svet, v katerem živi, s tem pa tudi vrednote in norme družbe, katere član je. Kot zapišeta M.
Kovač Šebart in Krek (2009), se » posameznik rodi v objektivno družbeno strukturo, znotraj
katere  se  sooči  s  pomembnimi  Drugimi,  ki  mu  svet,  v  katerega  je  rojen,  posredujejo:
zadolženi so za njegovo vzgojo oz. socializacijo « (prav tam, str. 18).
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 3.1.1 RAZNOLIKOST DRUŽINSKIH OBLIK
A.  Švab  (2001)  piše,  da  je  družinsko  življenje  dandanes  polno  nasprotij  in  ga  bolj  kot
kadarkoli  zaznamujejo  raznolikost,  kompleksnost  in  spremenljivost  (prav  tam,  str.  178).
Družinske spremembe so postmoderna3 specifika, so nova značilnost družinskega življenja, ki
se vse bolj  pluralizira.  Pluralizacija družinskih oblik zajema več vzporednih pojavov, piše
avtorica (prav tam). Ti pojavi so zmanjševanje števila nuklearnih družin, naraščanje števila
reorganiziranih družin in enostarševskih družin ter enočlanskih gospodinjstev, vedno bolj se
uveljavlja  pojav  parastarševstva  (kadar  posamezniki  ali  družine  tako  materialno  kot  tudi
čustveno za (ne)določeno obdobje pomagajo družini,  s katero niso v sorodu), ki  ga lahko
umestimo v model modificiranih razširjenih družin. Narašča število istospolnih družin, tudi z
otroki.  Hkrati  se  rodnost  manjša,  tako,  da  se  zmanjšuje  število  družinskih  članov  na
posamezno družino (prav tam, str. 59).
Rodnostne spremembe so trend, značilen za celotno Evropo. Stopnja rodnosti upada v vseh
zahodnih državah vse od sredine 1960-ih,  piše  A.  Švab (prav tam, str.  66).  Čeprav je  na
Irskem tradicionalno večji delež rojenih otrok, kot je povprečje v Evropi, pa tudi tam stopnja
rodnosti upada. Po podatkih Central Statistics Office (2012) je bila leta 2008 stopnja rodnosti
na Irskem 2,07, v Evropi pa 1,59 (prav tam, str. 34). M. Ule in M. Kuhar (2003) označita
nizko stopnjo rodnosti kot trend v smeri učinkovanja normativnega kompleksa odgovornega
starševstva (prav tam, str. 57), ki gre z roko v roki z uveljavitvijo metod nadzora rojstev ter je
zavezujoč za oba starša (par se odloči, da bo imel otroke takrat, ko bo zares lahko dobro
poskrbel zanje). 
Ob vse manjši stopnji rodnosti pa je značilen tudi pojav naraščanja števila otrok, ki so rojeni
izven zakonske zveze ter zviševanje starosti matere ob rojstvu prvega otroka. Leta 2002 je
bila slaba tretjina na Irskem rojenih otrok rojenih neporočenim materam (31,82 %), piše C.
O'Hagan (2006) za  primerjavo:  leta  1971 je  bilo  teh  otrok 2,7 % (prav tam,  str.  65).  To
povečanje  števila  rojstev  izven zakonske  zveze  lahko pripišemo družbenim spremembam,
meni  avtorica,  vključno s spremembo dojemanja neporočenih žensk in priznavanja potreb
samskih staršev s strani države (prav tam, str. 66). Starost ženske ob rojstvu prvega otroka na
3Postmodernost  oz.  postmoderna  družba  je  za  avtorico  oznaka  za  zadnjih  40  let,  je  obdobje,  ki  nakazuje
določene transformacije in novosti v družbi v primerjavi z atributi družinskega življenja v moderni družbi (prav
tam, str. 51).
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Irskem po podatkih  Central  Statistics  Office  (2012)  narašča,  leta  2010 je  bila  povprečna
starost 29,4 let (v primerjavi z letom 1970, ko je bila starost 25,3 leta) (prav tam, str. 34).
T. Rener (2006) piše, da je obstoj raznovrstnih oblik družinskega življenja očiten povsod, v
Evropi  naj  bi  bilo  kar  četrtina  vseh  družin  enostarševskih,  sama  nuklearna  družina  pa
predstavlja  manj  kot  petino družin v Evropi  (prav tam, str.  21).  Po podatkih C.  O'Hagan
(2006), je bila leta 2002 slaba četrtina družin na Irskem, natančneje 24,5 %, enostarševskih
družin, od tega 85 % mater z otroki. Spletna skupina One Family (b. l.),  katere namen in
slogan so » Boljša  življenja  za  enostarševske  družine «  (prav  tam)  podaja  bolj  nedavne,  a
podobne podatke. Po cenzusu 2011 naj bi bilo na Irskem 25,8 % enostarševskih družin, od
tega je velika večina, kar 86,5 % mater z otroki (prav tam). 
Ob govoru o spremembah družine v sodobnosti je govora tudi o procesu deinstitucionalizacije
družine, ki pa ne pomeni izginjanja družine kot oblike življenje skupnosti, temveč to pomeni
zmanjševanje pomena zakona in družine kot institucije. Tyrell (v Ule in Kuhar 2003) piše, da
pojav deinstitucionalizacije ni nekaj negativnega, temveč pomeni le zoženje institucionalnih
funkcij  družine  zato,  da  bi  se  odprl  prostor  za  individualizacijo  življenjskih  potekov
družinskih članov (v prav tam, str. 53). Jedrna družina v procesu deinstitucializacije ni več
ideal, starševstva, ki ne spadajo v kategorijo jedrne družine, pa tudi niso več razumljena kot
nekaj negativnega ali kot izhod v sili. Prav tako je jedrna družina izgubila svoj socializacijski
monopol, pišeta M. Ule in M. Kuhar (prav tam, str. 55). Skupaj z upadom institucionalizacije
jedrne  družine  pa  hkrati  upada  tudi  motivacija  zanjo,  kar  Tyrell  opiše  kot  » motivacijska
recesija klasične družinske institucije « (v prav tam) in pomeni družinsko motivacijsko krizo. 
» Samoumevno  središčnost  idealnega  tipskega  koncepta  jedrne  družine  zapletajo  različne
kohabitacije, istospolna partnerstva, posvojitve, razveze in ločitve ter ponovno vzpostavljene
družinske skupnosti, « piše T. Rener (2006, str. 22). V Zahodni družbi ljudje sicer še vedno
stereotipno  pričakujejo,  da  se  spolnost,  reprodukcija,  vzgoja  otrok,  vzajemna  pomoč  itd.
osredišča v nuklearni družini skozi široko prevladujoče mišljenje,  da je nuklearna družina
prevladujoča družbena oblika sodobnih družb, piše avtorica (prav tam, str. 21). S tem pa se
druge oblike življenja oz.  družin dojemajo najmanj  kot nenavadne, odklonske,  če ne celo
patološke, kar bomo v nadaljevanju videli tudi na primeru Irske, kjer so matere samohranilke
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(ki predstavljajo veliko večino enostarševskih družin) pogosto diskriminirane in dojete celo
kot nevarne za ravnovesje družbene stabilnosti. 
T. Rener (2006) navaja D. Gittins, da je pojem družine ideološki in stereotipni konstrukt, ki se
je oblikoval in se še vedno ohranja zato, da se lahko uveljavljajo določene oblike družbenega
nadzora (prav tam, str. 25). 
 3.2 IDEOLOGIJA DRUŽINE IN MATERINSTVA 
» Ideologija je niz verovanj in vrednot, ki nam zagotavlja določen način videnja in razlaganja
sveta, posledica česar je parcialen pogled na realnost, « pišeta Haralambos in Holborn (2001,
str. 23). Verjetja in vrednote neke ideologije postanejo samoumevni za posameznika, ki je v
takšno ideologijo vpet, prav tako pa družba sprejme neko ideologijo kot normalno, pravilno in
primerno. Ideologije delujejo na mnogih ravneh, javnih in zasebnih, družbenih in psiholoških
in so lahko izražene ali implicitne (prav tam, str. 24). Connolly (1974) piše, da ideologija, ki
jo človek implicitno ali eksplicitno sprejme, pogojuje velik del njegove dejavnosti (prav tam,
str.  87).  Ideologija  je  po  mnenju K.  Vidmar  Horvat  (2004) tisto,  kar  zagotavlja  življenje
družbene formacije in jo varuje pred revolucionarnim preobratom (prav tam, str. 25).
Ideologija družine je tudi familizem, piše A. Byrne (2000). Avtorica navaja M. Barret in M.
McIntosh, ki sta familizem označili kot » propagando političnih pro-družinskih idej «, medtem
ko  familizacija  pomeni  krepitev  družin  samih  (prav  tam,  str.  33).  Familizem  temelji  na
biološkem esencializmu in se naslavlja na naravo, je ideologija, ki upravičuje in legitimizira
socialne  in  spolne  neenakosti  (prav  tam).  Poenostavljeno  rečeno,  familizem  skozi  svojo
ideologijo idealne družine definira neenakosti in razlike kot naravne in zatorej neizogibne. A.
Švab (2001) piše, » da tradicionalna družina danes obstaja le še kot ideologija « (prav tam, str.
177). A. Oakley (2000) pa piše, da družina določa identiteto ljudi, ki je ideološka, kajti s tem,
ko  človeka  opredelimo  za  člana  družine,  mu  avtomatično  podelimo  » družbeno  dano
identiteto: moški-mož-oče, ženska-žena-mati-gospodinja in otrok-sin/hči « (prav tam, str. 79). 
Dojemanje ženske in njenega mesta v družbi je, kot smo že omenili, na Irskem vseskozi pod
močnim vplivom vrednot katolicizma, enako je z družino oz. idealom družine in materinstva.
Janez Pavel II. (v Jogan 1986, str. 77) je opredelil družino kot temeljno celico družbe, saj je
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družina organsko in življenjsko povezana z njo. Ženska ima pri tem pomembno vlogo žene in
matere.  Materinstvo  je  v  katoliškem  diskurzu  družine  obravnavano  dvojno,  najprej  kot
sredstvo  človekovega  obvladanja  narave,  nato  pa  tudi  kot  posledica  greha,  ki  jo  nase
prevzame ženska, piše M. Jogan (prav tam, str. 19). Materinstvo in vernost sta odkupnina za
prvi greh, izvirni greh Eve, ki je nato v greh (spolnosti) zapeljala še Adama in zato mora žena
v vsem ubogati moža in Katoliško cerkev. Odkupijo pa se lahko tudi neporočene, ki pa morajo
zadostiti pogojem devištva in popolne predanosti cerkveni instituciji, nadaljuje avtorica (prav
tam, str. 21).
Ustava Republike Irske opredeljuje družino v 41. členu: » Država prepoznava Družino kot
primarno in temeljno enoto družbe in  kot  moralno institucijo  z  neodtuljivimi  pravicami. «
(Constitution of Ireland b.  l.,  str.  160).  V istem členu je  zapisano,  da » država zagotavlja
varovanje družine v njeni konstituciji in avtoriteti, saj je le-ta potrebna osnova za družbeni red
in nepogrešljiva za dobrobit naroda in države. « (Prav tam)
V tem smislu lahko zapišemo, da na Irskem tako Katoliška cerkev kot država reproducirata
enak diskurz dojemanja družine. Tako se je tudi irska socialna politika razvijala na premisi
patriarhalnega  familizma,  kjer  je  oče  » glava «  družine,  mati  pa  njeno » srce «,  ki  pa  je  v
svojem bistvu nemalokrat ekonomsko, ali kako drugače, odvisno od očeta (v O'Hagan 2006,
str. 72). To je razvidno tudi v že  navedenem drugem odstavku 41. člena ustave, kjer je ženski
s strani države pripoznano mesto žene in matere ter poudarjeno, da se materam ni potrebno
vključiti v trg dela, če zato trpijo njihove dolžnosti doma (glej str. 39).
Ideologija materinstva dopolnjuje ideologijo nuklearne družine (poročena moški in ženska ter
njuni  otroci)  z  jasno  hierarhizirano  strukturo,  piše  C.  O'Hagan  (2006).  Avtorica  navaja
McIntyrea, da poročeni pari z otroki sestavljajo » pravilno, naravno in popolno družino « (v
prav tam, str.  67) ter  Gaffneya,  da je merilo za idealno družino razmerje med moškim in
žensko, ki je legalno, stalno, seksualno ekskluzivno ter reproduktivno (v prav tam). Ta močni
arhetip je skozi ideologijo družine sprejet kot naraven in normalen in predstavlja merilo, skozi
katerega se ljudje primerjajo sami med sabo in z drugimi (prav tam). 
Ideologija materinstva in družine je ključni mehanizem promocije asimetričnih odnosov moči
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med ženskami in moškimi.  Z.  Kristan (2005) navaja S.  Maushart,  da je » materinstvo kot
najmočnejša biološka zmožnost žensk obenem tista socialna izkušnja, kjer so ženske (matere)
najbolj nemočne « (prav tam, str.  191). Ideologije materinstva namreč narekujejo materam,
kako naj bi te delovale (bile naj bi popolnoma na voljo svojim otrokom, izključno odgovorne
za njihov socialni, izobrazbeni, fizični in psihološki razvoj ter jih učila državne ideologije, da
bodo zrasli v » sprejemljive državljane «), pišeta A. Phoenix in A. Woollett (v O'Hagan 2006,
str. 66). Ideologije materinstva pogosto na prvem mestu karakterizirajo ženske kot matere in
šele nato kot ženske. » Materinstvo ni le ena od reči, ki jih ženske počnejo. Je aktivnost, bolj
kot vse druge, ki dopolni in potrdi žensko identiteto, « piše Conner (v O'Hagan 2006, str. 67).
Identiteta ženske je tesno povezana z njeno zmožnostjo biti mati,  tako je tudi z identiteto
ženske, ki ne more ali ne želi postati mati. C. O'Hagan (prav tam) navaja Walbya, da je to
področje, » kjer sodobni pojmi povezani s spoloma še vedno koreninijo v biološki naravi «.
Avtor dodaja, da materinstvo prinaša ženskam, ki ustrezajo določenim vlogam ženstvenosti in
materinstva določen družbeni ugled (v prav tam).  
C.  O'Hagan  navaja  tudi  Therborna,  da  pridobijo  ženske,  ki  sledijo  ideologiji  družine  in
materinstva, višji status v družbi, družbeno legitimnost, spoštovanje in moč (v prav tam, str.
67).  Povedano  drugače,  ženska,  ki  v  očeh  javnosti  izpolni  svojo  » naravno «  poklicanost,
pridobi višji status kot tiste, ki tega ne storijo (prav tam). Kot piše B. Skeggs (v prav tam), se
to  zgodi,  ker ideologija  postavlja  standarde  ženskosti  in  materinstva,  zato  lahko  le  tiste
ženske, ki so dovolj konformne, pridobijo določen status (v prav tam, str. 68). » Bela poroka je
bila  tako  osrednjega  pomena  ravno  zaradi  tega,  ker  je  pomenila  ultimativni  spektakel
heteroseksualne ženskosti, ki je združeval legalno in kulturno legitimnost, « dodaja B. Skeggs
(v prav tam, str. 68). Deviška reprezentacija materinstva, ki » pomirja družbeno tesnobo in
izpolni moškega – zadovolji tudi žensko, « navaja J. Kristevo Z. Kristan (2005, str. 78). S tem
pokaže, da tudi ženske posvojijo te sicer androcentrične reprezentacije njihove idealnosti ter s
tem (nevede) sodelujejo, še več – skozi materinstvo se čutijo izpopolnjene in poklicane za
opravljanje te » naravne « vloge (z » naravno « v navedkih vsekakor ne želimo povedati, da je
rojevanje  ne-naravno,  temveč,  da  je  vloga  materinstva  tudi  in  predvsem  družbeno
strukturirana). 
Z.  Kristan  (prav  tam)  izpostavi  N.  Chodorow,  ki  je  pokazala,  da  je  materinska  identiteta
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osrednji moment razvoja in identitete za mnoge ženske, predvsem sredi 20. stoletja, ko je bilo
materinstvo  » polna  zaposlitev «  večine  žensk  in  jim je  potencialno  onemogočalo  njihovo
individuacijo,  za  to  normo  je  bilo  po  njenem  mnenju  značilno  enačenje  ženskosti  z
materinstvom pod pretvezo naturalizacije ženskosti (prav tam, str. 196). Avtorica navaja N.
Chodorow (prav tam), da je materinstvo primarno psihološka izkušnja in pomemben element
v  družbeni  reprodukciji  spola,  predvsem  v  odnosu  mati-hči  (kajti  ženske  kot  matere
producirajo materinske sposobnosti in željo po materinstvu pri svojih hčerkah) – s temi odnosi
pa se materinstvo samo ciklično reproducira (prav tam, str. 198). Nadalje piše, da materinska
vloga determinira žensko primarno umeščenost in omejenost na dom in družino, kar ustvarja
strukturno diferenciacijo med zasebno in javno sfero (v prav tam). Ženska in otroci so vezani
na zasebno, moški pa javno in politično sfero, kar nato vodi v konstrukcijo in reprodukcijo
moške dominacije, moške kulture, kar jim daje moč, da ustvarjajo pravila in institucije, ki jih
vsiljujejo ženskam (prav tam). 
L. Matković (v Jogan 1986) izpostavi problem, da se celotna osebnost ženske reducira na eno
samo funkcijo (v prav tam, str. 40). S tem ne želi zanikati vrednosti materinstva, a meni, da je
spoštovanje, ki so ga matere deležne, pogosto pretveza za zapiranje žensk v zasebnost doma
in  onemogočanje  dostopa  v  javno  in  politično  življenje.  S  takšno  definicijo  celotnega
ženskega bitja  preko materinstva pa se osebnost  ženske  pohablja  in  siromaši,  še  doda L.
Matković (v prav tam).
A. Oakley (2000) piše, da se ženske soočajo s pojavom dvojne domestifikacije, v družini in
zunaj  nje  (prav  tam,  str.  80).  Družina  je  danes  skorajšnji  sinonim za  dom,  obema pa  je
sinonim ženska,  katere mesto je tradicionalno doma.  Vloga družine kot  proizvajalke ljudi
(predvsem s strani žensk) pa je tako močna, da se vzorec spolnih vlog prenaša tudi na druga
področja družbenega in ekonomskega življenja, ugotavlja avtorica, ko citira M. K. Benet, za
katero je npr. tajnica » tudi žena, mati, ljubica in služkinja ... Pisarniško delo je ... poklicna
ustreznica gospodinjenja ... Obe opravili sta skrbniški, povezani z urejanjem, pospravljanjem
in ohranjanjem reda, ne pa z ustvarjanjem ... Urejanje aktov je podobno pomivanju posode in
vzbuja isti občutek frustracije. Brezhiben dopis je mogoče natipkati tako mimogrede, kakor
skuhati jajce... « (v prav tam, str. 88)
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T. Rener (2000) navaja E. Beck-Gersheim, da si ženske v svojem delu želijo konkretnosti in
komunikacij,  zaradi  česar  dajejo  prednost  poklicem,  ki  imajo  opraviti  z  ljudmi  –  kar  pa
pripelje v pedagoške, socialnoskrbstvene in podobne poklice (prav tam, str. 288). Usmeritev k
potrebam in  uporabnim vrednostim,  usmeritev  h  konkretnim vsebinam dela  ter  relativna
brezbrižnost  do  hierarhij  in  kariere,  pa  so  ambivalentne  značilnosti  ženske  profesionalne
kulture, v teh značilnosti namreč najdemo nenehno ponotranjenje klasičnega socializacijskega
vzorca, dodaja T. Rener (prav tam, str. 289). Tako profesionalna kultura kot ženski socialni
značaj sta izjemno funkcionalna in ustrezata obstoječi delitvi dela ter stabilnosti sistema. 
Tako  kot  ideal  materinstva  in  jedrne  družine  tudi  ideal  ženskosti  predstavlja  vrednote
določene družbene skupine.  Reprezentacije  žensk v ideologijah materinstva in  družine jih
postavijo  na  mesto  znotraj  patriarhalnega  jedrnega  družinskega  doma  in  spodbujajo
materinski model ženskosti. Materinstvo torej ostaja tesno vpeto v diskurze ženskosti, piše C.
O'Hagan (2006). Ideološke reprezentacije ženskosti pa omogočajo le delen vpogled v realnost
in ne kažejo dejanskih ženskosti,  kot so le-te živete in prakticirane.  Pojem ženskost se ni
skonstruiral, razvil ali bil pod nadzorom žensk samih, » vse oblike ženskosti v tej družbi so
konstruirane v kontekstu vsesplošne podrejenosti žensk moškim « (Connell v prav tam, str.
68).
 3.2.1 POMEN ZAKONSKE ZVEZE
Vrednote katolicizma se poleg razumevanja ženske kot pomanjkljivega bitja (kot smo videli v
prejšnjem poglavju)  osredotočajo  tudi  na  spolne  prakse  ter  predvsem na  sveto  zvezo,  ki
združuje zakon moža in žene. Zakonska zveza je razumljena kot zdravilo za greh, piše M.
Jogan (1986), še posebej se je v katolicizmu utrdila fetišizacija lika ženske kot žene matere. V
skladu z  vrednotami  katolicizma je  primarni  ženski  poklic  biti  žena in  mati,  oboje pa se
udejani v t. i. eksistencialni ustanovi za ženske: zakonski zvezi, nadaljuje avtorica (prav tam,
str. 25). » Zakonska zveza je […] zaželena normalna oblika preživetja in uveljavitve žensk,
eksistencialna ustanova za ženske in nenadomestljiva za družbo, « piše avtorica (prav tam, str.
50). V katolicizmu med zakonsko zvezo in družino praktično ni razlike, dalje ugotavlja M.
Jogan (prav tam, str. 75), kajti slednja je le logična posledica prve. Papež Janez Pavel II. je
dejal:  » Bodočnost  sveta  in  Katoliške  cerkve  vodi  preko  družine. «  (v  prav  tam,  str.  76)
Nadaljnja značilnost zakonske zveze v skladu z vrednotami katolicizma je njena trajnost in
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harmoničnost, po svojem bistvu je nerazvezljiva po načelu » Kar je bog združil, človek ne sme
razdreti. « (Prav tam, str. 58)
Tudi v irski formalnopravni ureditvi je zakonska zveza tesno povezana z družino. V 41. členu
ustave (Constitution of Ireland b. l.) je v tretjem odstavku zapisano: » Država se zaobljublja,
da bo s posebno skrbjo varovala institucijo Zakona, na kateri je Družina osnovana, in jo ščitila
pred napadi. « (Prav tam, str. 164) Institucija zakona je torej tisto, kar predhodi družini, saj naj
bi bila družina na njej osnovana.
Možnosti  razveze zakonske zveze na Irskem ni  bilo  do leta  1996,  ko jo je omogočil  15.
amandma, dodan v ustavo po tem, ko je na referendumu ljudstvo glasovalo v prid legalizaciji
razveze zakona (prav tam, str. viii ). V 41. členu ustave je zapisano: » Sodišče lahko odobri
razvezo zakona, kadar so zadovoljeni naslednji pogoji: 1.  kadar sta zakonca na dan razsodbe
živela ločeno drug od drugega vsaj 4 od preteklih 5 let; 2. kadar ni možnosti sprave med
zakoncema. « (Prav tam, str. 164) Razveza je torej dolgotrajen proces, vloga razsodnika, ki jo
lahko odobri, pa je dodeljena sodišču.
Po podatkih Eurostata (2013) je na Irskem najnižje število razvez v Evropi. Leta 2000 je bilo
na Irskem 0,7 razvez na 1000 prebivalcev (kar je manj od evropskega povprečja, ki je bilo za
isto leto 1,9 razvez) (prav tam). Število razvez miruje – leta 2009, 2010 ter 2011 jih je bilo
enako kot desetletje poprej: 0,7 na 1000 prebivalcev (prav tam). Menimo, da je majhno število
razvez  tudi  posledica  pravne  ureditve,  seveda  tudi  še  vedno  tradicionalnega  dojemanja
(svetosti) zakonske zveze.
Za prebivalstvo Irske je značilna trdnost tradicionalnih prepričanj glede družine, zakona in
starševstva. A. Cleary in T. Brannick (2007) se sklicujeta na raziskave, ki so bile opravljene v
letih  1981,  1990  in  1999:  pišeta,  da  so  izsledki  raziskav  pokazali,  da  se  na  Irskem
razumevanje  in  stališča  do  družine,  zakona  in  starševstva  spreminjajo  počasi  in  da  so
spremembe majhne. Trditvi, da je zakonska zveza nekaj zastarelega, je leta 1981 in leta 1990
pritrdilo okoli 10 % vprašanih, leta 1999 pa 21 %. S trditvijo, da razveza nikoli ni upravičena,
se leta 1981 strinja dobrih 50 % vprašanih, leta 1990 se jih z njo strinja 35 % vprašanih in leta
1999 še vedno 30 % (prav tam, str. 83). Kar zadeva starševstvo, je na trditev, da sta za otrokov
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optimalni razvoj potrebna oba starša, pozitivno odgovorilo 68 % vprašanih leta 1981, leta
1990 jih je tako odgovorilo 82 %, leta 1999 pa se je s trditvijo strinjalo 63 % vprašanih (prav
tam, str.  84). Kot je torej  razvidno, je za večino irskega prebivalstva zakonski zveza med
moškim in žensko trdna institucija.  Mnenje o upravičenosti  razveze zakonske zveze pa se
počasi spreminja.
 3.2.2 MATERE SAMOHRANILKE IN IRSKA SOCIALNA POLITIKA
V nadaljevanju bomo predstavili položaj samskih mater oz. mater samohranilk na Irskem. Pri
tem se bomo oprli na besedilo C. O'Hagan (2006). 
Zadnjih nekaj desetletij se vedno pogosteje govori o zatonu družinskih vrednot, piše avtorica
ter dodaja, da je konservativna desnica  na Irskem identificirala samohranilstvo kot poseben
problem (prav tam). Promotorji teh pogledov uporabljajo termin » welfare mother « (matere
prejemnice  socialne  pomoči),  ki  ga  uporabijo  za  reprezentacijo  samskih  mater,  mater
samohranilk  kot  » žensk,  ki  prosjačijo  socialno  pomoč  in  vzgajajo  patološke  otroke  v
neprimernih socialnih in ekonomskih enotah, « pišejo Murray, Toomey in Jacksonville (v prav
tam, str. 71). 
Uvajanje simbolnega pojma » welfare mother « se uveljavlja tudi v irskih pravnih in političnih
krogih, piše C. O'Hagan. Eden od sodnikov je tako npr. trdil, da so matere samohranilke krive
za porast kriminala, ker so njihovi sinovi brez kontrole in brez moškega zgleda in so zatorej
odgovorne za velik delež kriminalne aktivnosti v družbi (prav tam, str. 71). Avtorica opozori
na  poslanca  McNallya,  ki  je  v  časniku  The  Irish  Times  kritiziral  družbeno  sprejemanje
samskih mater oz. mater samohranilk (prav tam). Avtorica tako ugotavlja, da so na Irskem
tradicionalni  obrazci  togo  zakoreninjeni  v  najvišjih  instancah  države,  skrb  zaradi  zatona
družinskih vrednot pa je vidna tudi v vizijah nevladnih skupin. C. O'Hagan navaja Dalya (v
prav tam), da se nekatere nevladne skupine močno trudijo za ohranitev patriarhalne, nuklearne
družine kot edine primerne in družbeno zaželene družine na Irskem (v prav tam, str.  71).
Simbolne  forme  matere,  ki  ni  zaposlena  in  jedrne  družine  patologizirajo  samske  matere
samohranilke,  medtem ko  jih  politična  desnica  krivi  ne  le  za  propad  družinskih  vrednot
temveč celo, in tudi, za naraščajoči kriminal v državi (prav tam). 
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Za Irsko je tako značilno,  da ideologije  družine in materinstva ustvarjajo neenakosti  med
poročenimi in neporočenimi materami. Socialna politika na Irskem je namreč dvojna, kadar
pride  do  mater  in  otroških  dodatkov,  piše  C.  O'Hagan  (prav  tam):  nezaposlene  poročene
» stay-at-home «  matere  so  brezpogojno  upravičene  do  socialne  pomoči,  ne  da  bi  se  zato
morale zaposliti, medtem ko matere samohranilke dobivajo takšno obliko socialne pomoči, ki
jih kar najintenzivneje žene k iskanju zaposlitve in jih nemalokrat zrine na rob revščine, v
kolikor zaposlitve ne najdejo (prav tam, str. 75−76).
 3.2.3 PROBLEMATIKA SAMSKIH ŽENSK 
Irsko tradicionalno katoliško okolje je skozi vzpostavitev in ohranjanje tradicionalnih spolnih
vlog ustvarilo ideološko ozadje, v katerem so favorizirana pojmovanja ženskosti povezana s
heteroseksualnostjo in reproduktivnostjo. Ženske, ki se od te predstave razlikujejo, se v družbi
srečujejo  z  zahtevnimi  izzivi  in  stigmatizacijo.  V nadaljevanju  bomo  predstavili  izsledke
raziskav A. Byrne (2000), ki je proučevala pomen samskosti za ženske na Irskem. Avtorica je
opravila intervjuje tridesetih samskih žensk, ki niso bile nikoli poročene, niso matere in so
bile starejše od 30 let. Proučevala je, kako dojemajo sebe in svoje življenje, kaj menijo, kako
jih dojemajo drugi (družina, prijatelji, neznanci – družba nasploh). Na osnovi intervjujev je
ugotovila, da je biti samska v sodobni irski družbi nesprejemljivo in sramotno, da se tega v
javnem diskurzu ne skriva. To je razvidno tako v samopodobi samskih žensk in v vedenju
drugih do njih (prav tam, str. 15).
Avtorica  piše,  da  so  glavni  aspekti,  okoli  katerih  se  vrti  diskurz  samskosti,  predvsem
problematika ne-poročenosti (» marital status «), reproduktivno vedenje in seksualnost (prav
tam,  str.  16).  To  pa  so  jedrni  atributi  ženske  spolne  identitete  v  familistični  družbi,  ki
tradicionalno zagovarja vrednote, ki idealizirajo materinsko vlogo poročene ženske, kar Irska
družba,  zgodovinsko  gledano,  zagotovo  je  (prav  tam).  Avtorica  piše,  da  je  iz  intervjujev
razvidno,  da  je  potrebno  žensko  samskost  vedno  znova  razlagati,  celo  opravičevati.
Intervjuvanke  ob  tem  navajajo  mnogo  izgovorov  oz.  razlogov  za  samskost:  čustvena
neodvisnost,  kariera  oz.  izobraževalne  ambicije,  čakanje  na  ustreznega  partnerja,  slabe
izkušnje v preteklih razmerjih, nesposobnost formiranja dolgotrajnega razmerja, travmatične
družinske izkušnje, nekaj, kar se pač zgodi, ter skrb za druge (prav tam). To so razlogi  za
samskost  intervjuvank.  Povedale so tudi,  da čutijo,  da so drugačne od poročenih žensk z
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otroki  oz.  žensk,  ki  so matere.  V družbi  se  srečujejo s  stigmo nezaželene drugačnosti,  ki
vzbuja v ljudeh nelagodje (prav tam, str. 14). Stigmatizacija, individualna občutenja stigme ter
odzivi drugih so pomemben del samopodobe in socialne identitete, piše v interpretacijah A.
Byrne (prav tam). Samske ženske spremljajo stereotipi, kot so neodvisna, sebična, izbirčna,
lezbijka, ne želi si razmerja ali odgovornosti, uživa v družabnem življenju itd. (prav tam, str.
17).
Avtorica piše, da se samske ženske na Irskem močno zavedajo svoje situacije in so spretne pri
izogibanju diskreditaciji (prav tam, str. 25). Nekatere ženske so se naučile, kako se izogniti
diskreditaciji v službi in drugih družbenih okoljih:  prikrivajo osebne informacije in strogo
ločujejo službeno življenje od zasebnega; zavajajo s pretvarjanjem, da so poročene, da so v
razmerju, ali so zaročene (v raziskavi so si izmislile partnerje in celo nosile zaročni prstan, da
sosedom in domačim ne bi bilo potrebno razlagati, zakaj so še vedno samske) (prav tam).
» Stare  device «  (» spinsters «),  kot  jih  kličejo,  pa  so  namreč  drugorazredne državljanke,  z
manjvrednim statusom in nenehnim soočanjem z marginalnostjo svoje življenjske situacije
(prav tam, str. 29).
 3.2.4 ZAPOSLOVANJE ŽENSK
Na Irskem se  dogajajo  močne  družbene  spremembe,  ki  prinašajo  spremembe  v  položaju
žensk,  med  drugim  povečano  participacijo  na  trgu  dela  (Fine-Davis  1989,  str.  288).  V
sedemdesetih letih 20. stoletja so bile za ženske pomembne naslednje spremembe zakonodaje:
ukinitev določil zakona, ki je določal, da mora ženska ob poroki opustiti svojo zaposlitev;
posledica  vstopa  v  EU je  zahteva  po  anti-diskriminacijski  zakonodaji  in  prilagajanje  tem
zahtevam  − glede  plačil  in  možnosti  zaposlitve  moških  in  žensk;  v  osemdesetih  letih
prejšnjega  stoletja  pa  je  bil  spremenjen  davčni  zakon,  ki  je  poprej  dodatno  obdavčeval
zaposlene žene, piše M. Fine-Davis (prav tam).
Ženska delovna sila se je v zadnjih nekaj desetletjih na Irskem povečala. Leta 1961 je bilo
zaposlenih 5 % žensk, odstotek se je do leta 1983 povišal na 20 % (Fine-Davis 1989, str. 289).
Avtorica  piše,  da  je  bila  leta  1989  zaposlenost  žensk  na  Irskem v  primerjavi  z  drugimi
evropskimi državami manjša (prav tam). Razlogov za to pa je več: od vrednotne naravnanosti
družbe  do  njene  formalno-pravne  urejenosti  (prav  tam).  V  devetdesetih  letih  prejšnjega
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stoletja je prišlo do sunkovite gospodarske rasti − keltski tiger (glej str. 6), posledica tega pa je
bila  povečana  potreba  po  delovni  sili,  kar  je  vplivalo  na  zaposlovanje  žensk.  Podatki  o
zaposlenosti žensk po OECD Statistics (2013) kažejo, da je bilo leta 2005 zaposlenih 58,2 %
žensk, leta 2007 je bilo zaposlenih 60,6 % žensk, nato pa se je skladno z globalno ekonomsko
krizo zaposlenost žensk (tudi moških) zmanjševala, tako, da je leta 2012 zaposlenih še 55,2 %
žensk (prav tam). V tem obdobju se je povečevala tudi brezposelnost na Irskem: leta 2005 je
bila 4,8 %, leta 2012 pa 15,3 % (prav tam). Najvišjo rast brezposelnosti beležimo med letoma
2008 in 2009, ko je ta narasla iz 5,9 % na 12,5 % (prav tam). 
Zaposlenost žensk ne prinaša le očitne ekonomske samostojnosti, temveč pozitivno vpliva na
celotno  psihosocialno  življenje  žensk.  M.  Fine-Davis  (1989)  navaja  M.  M.  Ferree,  da  so
zaposlene  ženske  bolj  zadovoljne  same s  seboj  ter  da  je  nezadovoljstvo  z  gospodinjskim
delom oz. neplačanim delom doma povezana z občutji izolacije, nemoči in nizke samozavesti
(v prav tam, str.  304).  V študiji  poročenih žensk na Irskem je M. Fine-Davis potrdila,  da
obstaja  povezava  med  zaposlenostjo  ženske  in  njenim  dobrim  počutjem  (prav  tam).  Ta
povezava  se  kaže  na  treh  ravneh  zadovoljstva  žensk:  zadovoljstvo  s  svojim  zdravjem,  s
svojim delom ter življenjskim zadovoljstvom (prav tam). Študije tudi kažejo, da zaposlenost
zmanjšuje občutja osamljenosti, anksioznosti, ničvrednosti itd. (Cumming idr. v prav tam, str.
304). Zaposlene ženske so bolj avtonomne, piše Parsons (v Nastran Ule 1993, str. 177). 
Čeprav je na Irskem zaposlen precejšen delež žensk, je v družbi prevladujoče razumevanje
vloge žensk ambivalentno. Raziskava (Fine-Davis 1989) je pokazala, da se 61 % vprašanih ne
strinja s tem, da bi politično in poslovno vodenje skupnosti moralo biti v rokah moških, hkrati
pa se 78 % vprašanih strinja s trditvijo, da sta biti žena in mati najbolj izpolnjujoči vlogi
ženske (prav tam, str.  291). 64 % vprašanih priznava pomen zaposlenosti  za zadovoljstvo
ženske kot žene in matere, obenem pa jih 70 % verjame, da je zaposlitev matere zunaj doma
negativno vpliva na otroke, četudi zanje skrbi nekdo drug. 71 % vprašanih je pritrdilo, da naj
bi ženske bile odvrnjene od zaposlovanja, kadar je stopnja nezaposlenosti v državi velika. Iz
navedenih  podatkov  je  torej  razvidno,  da  skrb  za  dobrobit  otrok  ni  edini  razlog  za
nasprotovanje  zaposlitvi  mater.  Obstaja  namreč  tudi  močno  prepričanje,  da  so  poročene
ženske manj upravičene do služb kot moški, četudi se vprašani zavedajo pomena zaposlitve za
žensko v smislu zadovoljstva, a očitno ta ne pretehta pred » pravo « službo ženske: biti žena in
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mati.
Za Irsko je značilen visok delež zaposlenih za deljen oz. skrajšan delovni čas, kar 25 % vseh
zaposlenih je zaposlenih » part-time « (prav tam).  Na Irskem se zaposlenost šteje glede na
število dni, ko posameznik oz. posameznica opravlja plačano delo. Če le-ta dela dva dni na
teden po 6 ur, ima 12-urni delovni teden in bo dobil oz. dobila temu primerno socialno pomoč
(Department of Social Protection b. l.). Če posameznik oz. posameznica dela 4 dni po 8 ur na
dan v tednu, to pomeni 32 urni delovni teden, s tem pa je deležen oz. deležna določenega
deleža socialne  pomoči.  Še vedno pa oseba  statistično všteta  med zaposlene  in  to  tudi  v
primeru, da opravlja plačano delo le en dan na teden (prav tam). Po podatkih Index Mundi (b.
l.) je bilo leta 2011 s skrajšanim delovnim časom zaposlenih 39,3 % vseh zaposlenih žensk.
Tako lahko predvidevamo,  da je mnogo žensk,  tudi  sicer zaposlenih,  odvisno od socialne
pomoči in pomoči partnerjev (v kolikor jih seveda, imajo). Kar zadeva skrajšan delovni čas
pri moških, je v istem obdobju tako zaposlenih 12,6 % vse moške zaposlene populacije (prav
tam). Če poenostavimo, le osmina vseh zaposlenih moških je zaposlenih za skrajšan delovni
čas, medtem ko se delež žensk giblje krepko preko tretjine vseh zaposlenih žensk. 
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 4 RELIGIJA IN IRSKA DRUŽBA
» Republika Irska je tehnično sekularna država, čeprav je preambula k ustavi močno katoliška
in ostaja religijska praksa (kljub strmemu padanju v zadnjih letih) v primerjavi z evropsko
normo  še  vedno  nenavadno  visoka, «  piše  G.  Davie  (2005,  str.  44).  V  poglavju  bomo
analizirali vpliv Katoliške cerkve na šolo kot pomembno vzgojno-izobraževalno institucijo na
Irskem.
 4.1 POMEN IN VLOGA RELIGIJE 
V sociologiji religije se je razvilo mnogo definicij religije in mnogo teorij, kakšen natanko je
pomen religije za družbo in njen obstoj. Najprej bomo povzeli uveljavljene teorije pomena
religije za družbo, kot jih izpostavita Haralambos in Holborn (2001).
Znotraj  funkcionalistične  teorije  avtorja  interpretirata  Durkheima,  da  religija  pospešuje
družbeno solidarnost in krepi kolektivno zavest, ki je potrebna za obstoj družbenega reda,
nadzora, solidarnosti ali sodelovanja – brez naštetih družbe namreč ne bi bilo (prav tam, str.
455).  Vrednote,  ki  jih  religija  opredeli  kot  svete,  postanejo  tako  močnejše  v  usmerjanju
človeškega delovanja. Ob tem, pišeta avtorja, Durkheim poudarja pomembnost kolektivnega
čaščenja za družbeno kohezijo (prav tam). Izpostavita tudi Parsonsa in zapišeta, ta vidi eno
izmed glavnih funkcij religije v njeni vlogi, da prispeva k vzpostavitvi vrednotnega konsenza,
ki pripomore k redu in stabilnosti v določeni družbi (prav tam, str. 457). Človekovo delovanje
namreč nadzirajo in usmerjajo družbene norme, ki se oblikujejo pod vplivom vrednot in tudi
verovanj neke kulture, pišeta Haralambos in Holborn (prav tam), religija pa kot del kulturnega
sistema  vrednot  skozi  razne  norme  zagotavlja  splošne  smernice  vedenja.  Parsons  vidi  še
dodaten pomen religije od že opisane funkcije vzpostavljanja vrednotnega konsenza v njeni za
človeka  pomembni  vlogi  lajšanja  napetosti  in  frustracij  posameznika  (soočanje  z
nepredvidenimi dogodki, npr. smrtjo; soočanje z nepredvidljivostjo prihodnosti posameznika).
Izpostavi,  da  religija  pripisuje  smisel  življenjskim  dogodkom,  predvsem  takšnim,  ki  so
frustrirajoči  in  nasprotujoči  posamezniku,  kar  omogoči  prilagajanje  posameznika  na
življenjske okoliščine – s tem pa se zopet krepita družbeni red in solidarnost (prav tam, str.
457). Po tej  definiciji  ima religija torej  vlogo osmišljanja in lajšanja kritičnih življenjskih
okoliščin,  kar  pripomore  k  stabilnosti  posameznikove  osebnosti  ter  s  tem  posledično
pripomore  tudi  k  stabilnosti  obstoječe  družbene  strukture.  Funkcionalistični  pogledi
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priznavajo  religiji  pozitiven  pomen  za  družbo  v  smislu  kohezivnosti,  stabilnosti  in
kontinuitete družbe. 
Haralambos in Holborn predstavita tudi marksistično teorijo,  ki  s stališč razmerij  moči in
dominacije  v  družbi  vidi  religijo  kot  eno  izmed  instanc,  ki  sicer  doprinaša  k  stabilnosti
družbe, a temelji na izkoriščanju podrejenega razreda ter oblasti vladajočega razreda (prav
tam,  str.  458).  Za  Marxa je  religija  iluzija,  pišeta  avtorja,  je  izkrivljena  realnost,  ki  lajša
trpljenje, ki ga povzročata izkoriščanje in odtujitev, pri tem pa religija omogoča podlago za
vladavino  ideologije  vladajočega  razreda  in  s  tem  napačno  razredno  zavest  (prav  tam).
Navajata Marxov citat (v prav tam), da je religija » opij za ljudstvo «, deluje torej kot sredstvo
lajšanja trpljenja, ki ga povzroča zatiranje (prav tam).  Religija, interpretirata Marxa, ne le
omili in zamegli posledice zatiranja, temveč je hkrati tudi orodje tega zatiranja, saj deluje kot
mehanizem družbenega nadzora  s  tem,  da  ohranja  obstoječe  družbene strukture  in  s  tem
sistem  izkoriščanja  −  tako  religija  legitimira  oblast  vladajočega  razreda,  s  katerim  se
vzajemno podpirata (prav tam, str. 459). 
Avtorja skleneta, da je religija za funkcionaliste in marksiste konzervativna sila, ki ohranja
status  quo in  preprečuje  spremembe  (najsi  bo  ta  status  quo  kot  družbena  integracija  in
solidarnost, ali pa ohranjanje hegemonije vladajočega razreda), hkrati pa je religija tudi tista
sila,  ki  skozi  ohranjanje obstoječega stanja  ohranja tudi  tradicionalne navade,  vrednote in
verovanja (prav tam, str. 466). » Če religija pomaga ohraniti obstoječe stanje, bo, po navadi,
tudi ohranjala tradicionalne navade in verovanja. Na primer stališče cele vrste papežev proti
uporabi  kontracepcije  je  omejilo  rast  metod  umetne  kontrole  rojstev  v  rimskokatoliških
državah. «  (Prav tam)
Haralambos in Holborn predstavita tudi fenomenološko teorijo Bergerja in Luckmanna, po
mnenju katerih je » religija verjetno najbolj  učinkovit mehanizem za legitimiziranje svetov
pomenov « (v prav tam, str. 465). Svet pomenov neke družbe opredelita kot določeno zalogo
znanja, ki  se razlikuje od zaloge znanja drugih družb, saj je družbeni produkt,  določen je
arbitrarno (je torej dogovorjen) (prav tam, str. 464). Ta svet pomenov je potrebno v družbi
vedno  znova  legitimizirati,  pri  pripadnikih  družbe  je  potrebno  utrjevati  in  upravičevati
verjetje, da je njihov svet pojmov stvaren, resničen, pravilen, torej legitimen (prav tam). V
58
nasprotnem  primeru  bi  bila  ogrožena  stabilnost  družbe  (prav  tam).  Vsak  svet  pomenov
utemeljen na  družbeni  podlagi,  pišeta  avtorja.  » Ta  družbena podlaga  – socialna  struktura
družbe – se imenuje njena struktura verodostojnosti. « (Prav tam, str. 465) Avtorja nadaljujeta,
da » če je uničena struktura verodostojnosti, je uničen tudi svet pomenov « (prav tam).
Religija  ima lahko za družbo dve (nasprotujoči si)  značilnosti.  Luckmann (1997) piše,  da
» religija služi izvorno za integracijo družbene ureditve in legitimizacijo statusa quo « (prav
tam, str. 63). Po drugi strani pa se lahko institucionalno specializirana religija v določenih
zgodovinskih  okoliščinah  spremeni  v  dinamično  zgodovinsko  silo  družbenih  sprememb,
pišeta Haralambos in Holborn (2001) ter nadaljujeta, da lahko religija v določenih okoliščinah
podpre družbeno spremembo,  hkrati  pa  še  vedno spodbuja tradicionalne vrednote – to  se
pogosto zgodi takrat, kadar pride do preporoda temeljnih religioznih prepričanj (prav tam, str.
466).
Za zahodno družbo je značilen proces sekularizacije, ki se nanaša na zmanjševanje vpliva
religijskih institucij in religioznega verovanja na splošno, pišeta Haralambos in Holborn (prav
tam, str.  382). » Za strukturo smisla,  ki je konstitutivna za simbolno realnost tradicionalne
cerkvene religije, se zdi, kot da ni v nikakršni zvezi s kulturo moderne industrijske družbe, «
piše  Luckmann  (1997,  str.  29).  Proces  sekularizacije  je  po  njegovem  mnenju  odločilno
spremenil bodisi družbeno mesto cerkvene religije bodisi njen notranji univerzum smisla in
dodaja, da je bila cerkvena religija v procesu modernizacije in industrializacije potisnjena na
samo obrobje družbe, kar se kaže v pojmu sekularizacije (prav tam). Obstaja pa tudi določeno
nasprotje med religijo in družbo. Avtor piše,  da lahko šele takrat,  ko se religija zasidra v
posebnih družbenih institucijah, nastane nasprotje med religijo in družbo (prav tam, str. 63). 
Opredeli  tudi  pojav  religioznosti  kot  univerzalen  pojav  ter  ga  poveže  s  transcendiranjem
posameznikove narave ter izgradnjo svetovnega nazora. Nam znane oblike religije, najsi bodo
to kult  prednikov,  sekta,  cerkev ali  katera druga oblika,  piše  avtor  (prav tam, str.  41),  so
specifična institucionalna izoblikovanja simbolnih univerzumov. Simbolni univerzumi pa so
družbeno objektivirani sistemi smisla in se na eni strani nanašajo na vsakdanji svet, na drugi
strani  pa  na  transcendirajoči  svet  posameznika  oz.  njegovega  organizma  (prav  tam).
Transcendiranje človekove biološke narave je religiozni pojav, piše Luckmann, ki sloni na
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funkcionalnem odnosu med sebstvom in družbo in je univerzalni človeški pojav – organizem,
postane oseba, ko transcendira svojo naravnost, to pa je, kot že rečeno, v temelju religiozni
proces (prav tam, str. 46). 
Temeljno družbeno obliko religije, družbeno obliko, ki jo je najti v vseh človeških družbah,
Luckmann opredeli kot sklop smisla oz. svetovni nazor (prav tam, str. 50). Ta sklop smisla oz.
svetovni  nazor  se  razteza  preko  celotne  življenjske  dobe  posameznika  in  zaobsega  cele
generacije ter je posamezniku vnaprej dan. Svetovni nazor neke družbe je za posameznika
objektivno in nespremenljivo dejstvo,  ki  mu ga sporočajo konkretni soljudje ter  družbena
dejanja in se ponotranji v procesu socializacije (prav tam, str. 65). Je objektivni sistem smisla,
na  katerem  temelji  obstojnost  smisla  individualne  eksistence,  piše  avtor  (prav  tam).
» Socializacija  temelji  na antropoloških pogojih religije,  na individuaciji  zavesti  in vesti  v
družbenih procesih, udejanja pa se skozi subjektivno prilaščanje sklopa smisla, značilnega za
vsakokratno zgodovinsko ureditev. «  (Prav tam, str.  49)  Religija  je po avtorjevem mnenju
inherentna vsaki osebnostni in tudi družbeni strukturi, kajti skozi religijo se človek » reši «
svoje biološke determiniranosti in iz organizma postane osebnost, pri tem pa naj poudarimo,
da avtor s tem, ko trdi, da je religioznost univerzalni človeški pojav, ne pripisuje večvrednosti
ali pravilnosti eni ali drugi obstoječi religiji, temveč želi samo nakazati, da je vsem človeškim
družbam skupna neka vrsta religioznosti (v kakršnikoli obliki že), kajti ravno preko in skozi
le-to  se  oblikuje  svetovni  nazor  in  s  tem  obstoj  te  družbe  ter  se  presega  naravnost
posameznikov v njej.
V  nadaljevanju  predstavljamo  še  teorijo  religije  Starka  in  Bainbridgea  (2007),  ki  skuša
razsvetliti pojav in pomen religioznosti pri posamezniku. Pišeta, da moramo, da bi spoznali,
kaj religija je in počne, » najprej ugotoviti, kaj ljudje so in kaj počnejo « (prav tam, str. 34).
Religijo razlagata z vidika teorije racionalne izbire in izmenjave. Po njunem mnenju si ljudje
prizadevamo za tisto, kar zaznavamo kot nagrado in se izogibamo stroškom (prav tam). Ena
njunih osrednjih postavk je: » Kadar zaželene nagrade ni, ljudje pogosto sprejmejo razlage, ki
postavljajo njeno doseganje v daljno prihodnost ali  v kakšen drug nepreverljiv kontekst. «
(Prav tam, str. 44) In od tu lahko črpamo temeljno razlago za obstoj in reprodukcijo religijskih
vzorcev. Religija namreč skozi svoje razlage ljudem ponudi kompenzatorje za te nagrade, ki
sicer  niso  nagrade,  a  jih  ljudje  obravnavajo,  kot  da  bi  bili.  Kompenzatorji  so  nekakšne
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neotipljive obljube, ki zadostijo človeškim » zakajem «, nadaljujeta avtorja (prav tam, str. 45).
Avtorja  delita  kompenzatorje  na  posebne  (nadomeščajo  posebne,  posamezne  nagrade)  ter
splošne (ki nadomeščajo skupine številnih nagrad ter predvsem nagrade velikega dosega in
vrednosti), v sistem slednjih pa uvrščata področje religije. Ta se nanaša na te sisteme splošnih
kompenzatorjev, ki pa temeljijo na nadnaravnih predpostavkah (prav tam, str. 47). Religijske
organizacije zagotavljajo kompenzatorje z izmenjavami, kajti kompenzatorji, kot že rečeno,
učinkujejo, kot da bi bili nagrade in ljudje so zanje pripravljeni sprejeti stroške. Nagrade, ki
jih nudijo religijske institucije, so po mnenju avtorjev (prav tam) naslednje: članstvo v cerkvi,
ki zagotavlja status in legitimni položaj v skupnosti ter omogoča zadovoljitev drugih nagrad;
prisotnost pri bogoslužju ima poleg religioznega pomena tudi čisti družabni vidik in s tem
nagrade; udeležbo v dejavnostih; socializacijo otrok, s katero se prenašajo kulturna in moralna
dediščina  ter  zagotavljajo  nove  nagrade.  Navajata  naslednje  kompenzatorje:  religiozne
doktrine (recimo življenje po smrti, poplačano trpljenje ...); religiozna izkustva; molitev in
zasebno  čaščenje,  ki  sta  sistema  za  iskanje  pomoči,  tolažbe;  partikularizem oz.  moralna
večvrednost pa nudi zagotovilo, da ima človek elitno religiozno identiteto (prav tam, str. 54).
» V  socialno  kompleksnih  svetovljanskih  družbah  prevladujoča  religijska  organizacija
uveljavlja norme, ki naj bi izhajale od bogov, tako da povečujejo nagrade, ki se stekajo k
državi. « (Prav tam, str. 107) S tem avtorja nakazujeta, da ima država od religijskih organizacij
korist − religija namreč uveljavlja vedenjske vzorce in norme, ki lahko državi koristijo, ljudje
pa plačujejo za kompenzatorje in nagrade tudi s svojim (konformnim) delovanjem (prav tam).
Religijo  je  po  mnenju  N.  Yuval-Davis  (2009)  potrebno  razumeti  z  vidika  konstrukcije
identitete  posameznika,  ki  pa  je  ideološka.  » Definicija  religiozne  arene  vključuje  tudi
ideološke konstrukcije identitete posameznikov, « trdi avtorica (prav tam, str. 68) ter nadaljuje,
da religija oz. vera zadeva sfero končnega pomena in posameznikom ponuja odgovore na tri
pomembna vprašanja:  na vprašanje pomena/namena posameznikovega življenja; vprašanje,
kaj  se  zgodi  po  smrti  ter  vprašanje  dobrega  in  zlega  (prav  tam).  To  so  pomembna
eksistencialistična vprašanja, s katerimi se soočajo sleherniki, ne le ob izjemnih življenjskih
dogodkih (denimo smrti, rojstvu itd.), temveč tudi na vsakdanji ravni (kaj je dobro oz. zlo, kaj
je prav in narobe) – s tem pa se nakaže tudi tesna povezava religije in morale. 
Avtorica nadaljuje, da je religija pomembna z vidika ohranjanja kolektivne zavesti in da lahko
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postane  najbolj  nepristopni  in  nefleksibilni  simbolni  varuh  meja  specifičnih  skupnosti  in
kulturnih  tradicij  (prav  tam,  str.  68).  Religija  ter  njene  vrednote  in  norme so  lahko  tista
značilnost skupnosti, po kateri se ta skupnost diferencira od druge, sploh, kadar je večinska
religija  ene skupnosti  drugačna od religije   druge skupnosti,  pa naj  gre za državo, narod,
etnično skupino itd. (prav tam). Diskurz religije in kulture je historično vedno vpet v diskurz
razmerij  moči,  piše  avtorica  (prav  tam,  str.  69)  ter  navaja  Kinga,  da  je  pomen  verskega
diskurza vpet v odnos verskih in kulturnih predstav ter njihovih hierarhij zaželenosti in tudi
konstrukcij vključenosti in izključenosti – spol in spolnost pa sta v tem pogledu osrednjega
pomena (v prav tam). To historično vpetost diskurza religije v diskurz razmerij moči lahko na
tem mestu povežemo z reprodukcijo moške dominacije skozi glavne (medsebojno povezane)
instance družbe, ki so, po mnenju Bourdieuja (2010), poleg družine še šola in cerkev (glej str.
32–33). O vplivu verskih institucij na reprodukcijo moške dominacije Bourdieu (prav tam)
piše,  da  ima  Katoliška  cerkev  posredno  vlogo  delovanja  na  zgodovinske  strukture
nezavednega (s simboliko svetih besedil, liturgij, religioznega prostora in časa) ter doda:
» Kar  zadeva cerkev – prežeto  z  globokim antifeminizmom duhovništva,  ki  je
hitro obsodilo vse ženske prekrške zoper spodobnost, še posebej glede njihovih
oblačil,  in ki  je bila pooblaščena za reproduciranje pesimističnega gledanja na
ženske in ženskost, izrecno vceplja (ali je vcepljala) družinsko moralo, popolnoma
podrejeno  patriarhalnim  vrednotam,  zlasti  skupaj  z  dogmo  o  temeljni
manjvrednosti žensk. «  (Prav tam, str. 99)
 4.1.1 VERSKA PREPRIČANJA IN PARTICIPACIJA NA IRSKEM
Vpliv religije oz. natančneje katolicizma je na Irskem zgodovinsko zelo močan, tradicionalna
prepričanja  in  vrednote  katolicizma pa  relativno stabilni,  pišeta  A.  Cleary in  T.  Brannick
(2007).  To potrjujeta  tudi  raziskavi,  opravljeni  leta  1981 in  19994,  ki  kažeta  na  skorajda
nespremenjene odnose v povezavi z verskimi prepričanji in verjetji (prav tam, str. 81). 95 %
vprašanih  je  v  obeh  raziskavah  pritrdilo,  da  verjame  v  obstoj  boga,  prav  tako  ni  bilo
sprememb v  odgovorih  glede  verjetja  v  obstoj  pekla  –  temu je  pozitivno  pritrdilo  53  %
4 Raziskavi sta bili opravljeni s strani European Values Surveys (EVS), obširnega programa s sedežem na 
Nizozemskem, ki se osredotoča na raziskovanje vrednotnih trendov in stališč v Evropi. Izpeljani sta bili na 
podlagi osebnih intervjujev naključnega vzorca odraslih nad 18 let ter omogočajo edinstven vpogled v 
spreminjajoče se vrednote na Irskem. V literaturi je podatek za velikost vzorca le za leto 1999, takrat je bilo 
intervjuvanih 1,012 oseb (prav tam).
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vprašanih v obeh raziskavah. Leta 1981 jih je 81 % vprašanih verjelo v nebesa, 18 let kasneje
pa je ta številka večja, in sicer 85 % (prav tam, str. 82). Leta 1981 jih je 76 % vprašanih
potrdilo, da verjamejo v življenje po smrti, leta 1999 je bil delež 80 % (prav tam, str. 83). Kot
lahko opazimo, se verska prepričanja niso bistveno spremenila.
Kar zadeva religioznost na Irskem, je raziskava, ki jo je konec osemdesetih opravila M. Fine-
Davis (1989), pokazala, da so ženske pomembno bolj religiozne kot moški, sama religioznost
pa je linearno povezana s starostjo vprašanih, kjer je so najmlajši (18−24 let) veliko manj
religiozni  kot  najstarejši  (nad  55  let)  (prav  tam,  str.  298).  Skozi  študijo  se  je  pokazala
povezava religioznost s socialnim razredom, kjer so pripadniki nižjega in srednjega razreda na
splošno bolj religiozni kot posamezniki iz višjega razreda (prav tam, str.  301). Avtorica je
ugotovila, da je pomemben dejavnik vpliva na religioznost posameznika tudi kraj  bivanja,
ruralni prebivalci so namreč bolj verujoči. Luckmann (1997) piše, da vlada v Evropi splošno
prepričanje o tem, da je podeželsko prebivalstvo bolj religiozno od mestnega (prav tam, str.
27). 
Končne  ugotovitve  raziskave  potrjujejo  domnevo,  da  religioznost  pomembno  vpliva  na
razumevanje spolnih vlog na Irskem, piše avtorica (prav tam, str. 302). Ženske so glede na
raziskave  bolj  religiozne  kot  moški  in  s  tem  paradoksalno  še  dodatno  povečujejo  moč
tradicionalnih mišljenj, da je mesto ženske doma z otroki (prav tam). Stopnja religioznosti je
na Irskem obratno sorazmerna s stopnjo zaposlenosti žensk (prav tam, str. 304). Enostavno
povedano, zaposlene ženske so manj religiozne kot nezaposlene ženske, s tem pa prihaja v
irski družbi tudi do temeljnih družbenih sprememb, kajti zaposlenost žensk je postala ne le
njihova  pravica,  temveč  tudi  ekonomska  nuja,  piše  avtorica  (prav  tam).  Tudi  Luckmann
(1997) piše,  da je  » stopnja vpetosti  v  cerkveno religijo  v obratnem sorazmerju s  stopnjo
udeleženosti v delovnem procesu moderne industrijske družbe. « (Prav tam, str. 29)
Za Irsko družbo je v zadnjega pol stoletja značilen upad verske participacije v religioznih
obredih, piše Cassidy (v Cleary in Brannick 2007, str. 83). Obisk maše se je zmanjšal s preko
90 % prebivalstva v sedemdesetih letih na okoli 60 % v pričetku 21. stoletja, dodaja avtor (v
prav tam). Za participacijo v verskih obredjih je značilen predvsem upad le-te pri mladini,
podatki pa kažejo, da se je zaupanje Katoliški cerkvi signifikantno zmanjšalo med celotno
populacijo (prav tam). A vsem tem spremembam navkljub nedavni verski in vrednotni trendi
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ne sovpadajo popolnoma v tradicionalni model sekularizacije družbe, ki predvideva stalen
upad verskih vezi. Reden tedenski obisk cerkvene maše je na ravni, ki je nenavadno visoka v
primerjavi z ostalo Evropo oz. evropskih povprečjem, 60 % celotne populacije namreč se
namreč  redno  udeležuje  cerkvenega  obredja  (za  primerjavo,  v  Franciji  je  le-teh  16  %,  v
sosednji Veliki Britaniji pa na primer 19 % populacije), ugotavljata A. Cleary in  T. Brannick
(prav tam, str. 83).
Opozoriti je potrebno na dejstvo, da je religijsko udejstvovanje in prakticiranje ter prepričanje
kompleksen pojav, ki ga je težko raziskovati in meriti, nikakor pa na primer sama prisotnost v
verskem obredju ni gotov pokazatelj dejanske religioznosti prebivalstva, njihovih prepričanj
itd. Večina Ircev se opredeljuje kot pripadnike Katoliške cerkve (91 %) in četudi se je torej
zaupanje v to  versko institucijo  zmanjšalo,  večina katolikov še vedno participira  do neke
mere, ugotavlja Fahey (v prav tam, str. 82). 
 4.2 ŠOLA IN OBSTOJEČA DRUŽBENA RAZMERJA
Šola je družbena institucija, v kateri potekata načrtna in sistematična vzgoja in izobraževanje.
V funkcionalističnem pogledu šola  omogoča delovanje  in  stabilnost  družbe.  A.  Barle  idr.
(1998) pišejo,  da  je  z  vidika funkcionalistične  perspektive  šola  pomembna kot  element  v
procesu  socialne  integracije,  kot  dejavnik  socializacije,  omogoča  pa  tudi  razporejanje
posameznika v skladu s sposobnostmi (prav tam, str. 211). Haralambos in Holborn (2001)
navajata Durkheima, ki vidi glavno funkcijo vzgojno-izobraževalnih institucij v prenašanju
družbenih  norm in  vrednot  (v  prav  tam,  str.  734).  » Družba  lahko  preživi  samo,  če  med
njenimi člani obstaja zadostna stopnja homogenosti; izobraževanje to homogenost ohranja in
krepi  s  tem,  da  v  otroka  že  od  začetka  vceplja  nujne  podobnosti,  ki  jih  zahteva  skupno
življenje. « (Durkheim v prav tam). Poleg splošnih vrednot in norm, ki po besedah avtorja
omogočajo » nujno homogenost za družbeno preživetje « (prav tam, str. 735) pa šole prenašajo
tudi posebne spretnosti,  ki omogočajo » nujno raznolikost za družbeno sodelovanje « (prav
tam),  kar  je  paralelno  dvema  značilnostima  moderne  družbe:  vrednotnemu  konsenzu  ter
specializirani  delitvi  dela.  Šola  torej  mlajšim  generacijam posreduje  vnaprej  določene  in
izbrane vrednote, norme, znanje, veščine pa tudi družbena pravila, vzorce vedenja itd., deluje
torej  kot  model  družbenega sistema in je » most  med posameznikom in družbo « navajajo
Durkheima A. Barle idr. (1998, str. 211). 
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Za obravnavo problematike v diplomski nalogi je pomembno, da je v moderni demokratični
državi, kot piše N. Yuval-Davis (2009), vzgojno-izobraževalne institucije mogoče uporabiti za
ideološko produkcijo (prav tam, str. 25). Za Althusserja (2000) je šola ideološki aparat države
(IAD), ključen za propagando dominantne ideologije (prav tam, str. 61). Šola (podobno kot
cerkev, vojska itd.) uči spretnosti v oblikah, ki zagotavljajo podrejanje vladajoči ideologiji ali
pa  obvladovanje  njenega  prakticiranja,  piše  avtor  (prav  tam).  Ideološki  aparati  države  so
mnogoteri  in  raznoliki,  npr.  verski,  šolski,  družinski,  pravni,  politični,  sindikalni,
informacijski, kulturni, velik delež teh IAD pa spada v zasebno sfero (prav tam, str. 70). A kot
piše avtor, ni preveč pomembno, ali so institucije » državne « ali » privatne «, pomembno je le,
kako delujejo, kjer pa pridemo do bistvene razlike: medtem ko represivni aparat države deluje
s silo, ideološki aparati države delujejo z ideologijo (prav tam, str. 72). Avtor nadaljuje, da
med IAD obstaja notranja hierarhija, ki  je zgodovinsko kontekstualna. V preteklosti  je bil
ideološki  aparat  države  številka  ena  cerkev,  katere  moč  in  vpliv  pa  sta  se  s  francosko
revolucijo zmanjšala, njeno vlogo pa je skozi čas prevzela šola, ki je postala skozi šolski
ideološki aparat tisti IAD, ki je v kapitalizmu prišel na vladajoči položaj (prav tam, str. 80).
» Dvojica šola-družina je nadomestila dvojico cerkev-družina. « (Prav tam)
IAD delujejo v prevladujoči meri in pretežno z ideologijo, zato njihovo raznovrstnost enoti
prav  to  delovanje,  saj  je  ideologija,  s  katero  delujejo,  kljub  svoji  raznovrstnosti  in
protislovjem v resnici vselej  poenotena pod ideologijo vladajočega razreda,  piše Althusser
(prav tam, str. 73). Četudi ima vladajoči razred v svojih rokah že represivni aparat države pa
je izredno pomembno, da obdrži predvsem ideološke aparate države, kajti » noben razred ne
more  trajno  obdržati  državne  oblasti,  ne  da  bi  hkrati  uveljavljal  svojo  hegemonijo  nad
ideološkimi aparati države in v njih « (prav tam). Ideološki aparati države niso le nekaj, za kar
se v razrednem boju gre, ampak so tudi prostor, kraj tega boja (prav tam).
Šola kot  poglavitni  IAD otrokom » vtepa v glavo spretnosti,  ovite  v  vladajočo ideologijo
(materni jezik, računanje, prirodopis, eksaktne znanosti, književnost), ali pa kar kratko malo
vladajočo ideologijo v čisti obliki (moralna vzgoja, državljanska vzgoja, filozofija). « (Prav
tam, str. 81)  S tem se pokaže tudi poglavitna vloga IAD: reprodukcija produkcijskih razmerij,
ki pa so kapitalistična razmerja eksploatacije. V šoli namreč ne uspejo vsi enako in tako se
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skozi  izobrazbene  poti  izvaja  selekcija,  skozi  katero  določene  skupine  na  poti  do  vrha
odpadejo  na  trg  dela.  Tako  se  ustvarjajo  generacije  in  generacije  izkoriščancev,  agentov
izkoriščanja, agentov represije, poklicnih ideologov itd. (prav tam).
Nadaljujemo lahko, da od vpeljave obvezne šole vzgoja in socializacija temelji na instituciji
družine in  šole,  pri  čemer je slednja pomembno oporišče,  prek katerega država posega v
družino, jo obvladuje, preobraža in normalizira (Kovač Šebart 2002, str. 227). » Če povemo
nekoliko  drugače:  družbeno  prevladujoči  'šolski  vzgojno-socializacijski  obrazci'  povratno
vplivajo na vzpostavljanje ali krepitev družbeno prevladujočih vzgojnih obrazcev v družini. «
(Prav tam) 
Na Irskem imajo na dojemanje ženske in njenega mesta  v družini  in  družbi  močan vpliv
tradicionalne vrednote katolicizma (glej str. 39 in 42). To se odraža v prevladujoči ideologiji
(nuklearne) družine irske družbe, ki je ključni mehanizem promocije asimetričnih odnosov
moči  med  ženskami  in  moškimi  (glej  str.  47–48).  Po  logiki,  da  šola  krepi  obrazce
prevladujočega  družinskega  modela  vzgoje  in  socializacije  ter  da  ti  povratno  vplivajo  na
oblikovanje šolskih praks, lahko sklepamo, da je na Irskem ideologija, s katero deluje šola,
kljub svoji raznovrstnosti in protislovjem poenotena pod vplivom tradicionalnih vrednot.
V nadaljevanju bomo na primeru po spolu ločenih šol predstavili  eno od specifik irskega
šolskega sistema.
 4.2.1 PO SPOLU LOČENE ŠOLE
» Katoliška cerkev se vidi kot varuhinja morale Ircev in njihove izobrazbe, « piše O'Higgins-
Norman (2011, str. 122). Irsko šolstvo je po mnenju avtorja povzelo paternalistični koncept
etosa, kar ni presenetljivo glede na zgodovinsko močan vpliv Katoliške cerkve, dodaja avtor
(prav tam, str. 122). G. Davie (2005) piše, da je v vseh evropskih družbah država odgovorna
za to, da imajo državljani in državljanke ustrezne pogoje za izobraževanje, razvoj šolstva pa je
različen glede na nacionalni kontekst in dodaja, da je bilo šolstvo v večjem delu Zahodne
Evrope stoletja  v  domeni  Katoliške  cerkve,  kar  se  v nekaterih državah ohranja še  danes.
» Katoliške cerkve so vpliv na področju izobraževanja ohranile kot lastnice in upravljalke
precejšnjega števila šol. « (Prav tam, str. 120) 
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Katoliška  cerkev  je  lastnica  in  upravlja  z  več kot  90  %  vseh  irskih  šol  na  primarni
(osnovnošolski)  stopnji  obveznega  izobraževanja  (» primary  schools «)  (Department  of
Education and Skills b. l.), del teh pa so po spolu ločene šole. Ohranile so se iz časov, ko je
bila dekliška oz. fantovska šola še norma, pišejo A. Doris idr. (2013), zadnje pa so bile na
Irskem ustanovljene  v  zgodnjih  sedemdesetih  letih  prejšnjega  stoletja.  Danes  obstajajo  v
starejših rezidencialnih območjih v mestih, kjer je šolska populacija dovolj velika, da tako
delitev dopušča.
Avtorji  navajajo podatke,  da je bila leta 2007 približno četrtina otrok deležna pouka v po
spolu  ločenih  šolah  (27  % deklic  in  25  % dečkov  celotne  šolajoče  populacije  primarne
(osnovnošolske) stopnje obveznega izobraževanja) (prav tam, str. 107). Ta številka je visoka
glede na druge evropske države (avtorji primerjalno navajajo primer Velike Britanije, kjer sta
npr. le dve taki šoli z nekaj manj kot 600 učenci) (prav tam; prim. tudi O'Connor 2007 in
Holden  2014).  Irska  je  posebna,  zaradi  velika  števila  otrok,  ki  se  udeležujejo  pouka  v
dekliških in deških šolah, ki so financirane iz javnih sredstev, dodajajo A. Doris idr. (prav tam,
str. 108). Na sekundarni stopnji izobraževanja je v dekliške in deške šole vpisan večji delež
otrok kot na primarni stopnji izobraževanja, in sicer 36 %, piše O'Connor (2007, str. 14). Po
spolu ločene šole so dediščina tradicije vrednot katolicizma, piše avtor in nadaljuje, da tudi v
21. stoletju ostajajo z dobro četrtino učenk in učencev na primarni stopnji šolanja ter  kar
krepko tretjino dijakov in dijakinj ena tistih tradicij, ki je obdržala svojo moč in trdnost (prav
tam). 
Vpisovanje v po spolu ločene šole ostaja na Irskem bolj  priljubljeno za dekleta, ugotavlja
O'Connor (2007, str. 14), kar morda lahko pojasnimo z vrednotno zasnovo teh šol: v raziskavi,
ki so jo opravili A. Doris idr. (2013), je razvidno, da katoliške matere (» Catholic mothers «)
pogosteje  pošiljajo  hčerke  v  dekliške  šole,  za  sinove pa  to  ne  velja  (prav  tam,  str.  119).
Dekliške šole nudijo ugodno okolje za socialni in osebnostni razvoj deklet, piše  L. Holden
(2014). Avtorica navaja B. Ennis,  ravnateljico zasebne dekliške šole na sekundarni stopnji
izobraževanja Alexandra College Dublin, ki meni, da je lahko kompetitivno okolje v mešanih
šolah škodljivo za razvoj mladih žensk. Svojo trditev ravnateljica podpre z argumentom, da je
skozi 16-letno pedagoško delo opazila stalen upad v samopodobi in samovrednotenju mladih
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žensk v irski družbi (v prav tam). Ta upad naj bi se manifestiral skozi  pretirano skrb za dober
izgled  na  račun dobrega  počutja,  lastne  individualnosti  in  osebnostnega  napredka (v prav
tam). Po njenem mnenju, narašča nespoštovanje ženske identitete v irski kulturi, zato meni, da
potrebujejo deklice zaščito  pred stereotipnimi  podobami žensk,  ki  prihajajo z vseh strani,
predvsem pa  s  strani  medijev.  Dekliške  šole  zagotavljajo  takšen  prostor,  saj  zagotavljajo
učenje in razvoj brez moteče moško-ženske kompetitivnosti (v prav tam). 
Upravičevanje po spolu ločenega šolanja deklic temelji na agrumentih o njihovih specifičnih
potrebah, piše N. Levit (1999, str. 452). Podporniki tovrstnega šolanja trdijo, piše avtorica, da
so bile deklice skozi zgodovino prikrajšane glede izobrazbe in da so še vedno zapostavljene v
mešanih razredih, da manj sodelujejo pri pouku in niso tako samozavestne kot dečki (prav
tam). Tudi avtorica se strinja, da učitelji oz. učiteljice dečke in deklice v po spolu mešanih
šolah  obravnavajo  različno.  Dečke  opogumljajo  bolj  kot  deklice,  jim  namenjajo  več
pozornosti ter jim dajejo več spodbude, učne ure so osredotočene na moške like, v učnih
gradivih so predstavljene stereotipne vloge žensk (prav tam, str. 509). Spolno segregacijo v
šoli povezuje s formacijo tradicionalnih ali stereotipnih prepričanj glede spolnih vlog (prav
tam, str.  521).  Meni pa,  da skupno šolanje deklic in dečkov  te bolje pripravi na kasnejše
poklicne  in  medosebne  vloge,  vključujoč  razumevanje  odnosa  do  nasprotnega  spola  in
kritičnost glede prevzemanja tradicionalnih oz. stereotipnih spolnih vlog (prav tam, str. 495).
Obiskovanje po spolu ločenih šol lahko ojača antagonistična občutja do nasprotnega spola
(prav tam,  str.  522).  Spolna  segregacija,  ki  prežema družbo skozi  razne sfere  (religiozne,
izobraževalne, ekonomske, družinske), je vezana na ideologijo neenakosti. Pogled v socialno
zgodovino spolne segregacije prinaša zapuščino različnih plač, priložnosti, vedenja, dolžnosti
doma, življenjskih stilov itd., predvsem v škodo žensk. Podobe ustreznih, vendar neenakih
družbenih vlog so posledica ločevanja spolov, še posebej v izobraževanju, ločevanje nikoli ni
pomenilo  enakopravnosti  (» separate  has  never  before  meant  equal «)  (prav  tam).  Ob tem
avtorica postavi vprašanje, če spolna dihotomija pomeni tudi spolno hierarhijo. Odgovarja, da
lahko glede na zgodovino razmerij med spoloma ter glede na sfere, ki so jima tradicionalno
pripadale (javna moškim/zasebna ženskam), domnevamo, da dihotomija implicira hierarhijo
(prav tam, str. 522).
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O'Connor  (2007)  piše,  da  obstajajo  bistvene  na  spol  vezane  razlike  glede  izbire  šolskih
predmetov in da spolni stereotipi pomembno vplivajo na izbiro izbirnih predmetov (prav tam,
str.  14).  Fantje  pomembno  pogosteje  kot  dekleta  izbirajo  » praktične  predmete «,  ki  so
povezani  z  inženirstvom,  tehničnim  risanjem,  gradbeništvom,  dekleta  pa  pomembno
pogosteje izbirajo predmete povezane z gospodinjstvom, glasbo, umetnostjo in jeziki. Taki
izbiri sledimo na celotni izobraževalni vertikali (prav tam).
Na Irskem se v zadnjih desetletjih  sicer  povečuje  enakopravnost  med spoloma in postaja
viden del irskega vsakdana, a to v enaki meri ne vpliva na promocijo enakopravnosti med
spoloma v irskih šolah,  pišejo D. Raftery idr.  (2007, str.  115).  Deloma se to  kaže že pri
predmetih kot je zgodovina,  kjer so izkušnje in prispevki žensk še vedno marginalizirani,
večinoma  so  ženske  v  zgodovinskih  učbenikih  predstavljene  kot  žrtve  ali  pomočnice
mogočnim moškim (prav tam, str. 116).  Avtorji zato pozivajo k spremembam učnega načrta
zgodovine  v  smeri  večje  izpostavljenosti  žensk  v  zgodovino.  Enako  naj  velja  za  druge
predmete in za preverjanje in ocenjevanje znanja (prav tam, str. 117). 
» Če želimo v irskem izobraževanju resnično spodbujati enakost med spoloma, je za to nujna
revizija učnih načrtov, učbenikov in ocenjevanja znanja, « pišejo avtorji (prav tam). Potrebna
sta  torej  refleksija  in  spreminjanje,  vkolikor  so  omenjene  spremenljivke  preveč
moškosrediščne (to pa nikakor ne pomeni zanikanja vrednosti npr. moških zgodovinskih likov
za nek narod, temveč enakovredno priznanje obstoja pomembnih ženskih likov). Potrebno je
spremeniti spolno stereotipne predstave o deklicah in dečkih pri starših, učiteljih in ostalih.
Otroci  so  individualna  bitja  in  kot  takšna  bi  jim  morali  tudi  priznati  vso  njihovo
individualnost.
 4.2.2 MORALA, RELIGIJA IN POUK 
Prevladujoča morala in religija irske družbe pomembno vplivata na institucionalno vzgojo in
izobraževanje. Kot smo pisali, je Katoliška cerkev lastnica in upravlja z veliko večino šol na
primarni (osnovnošolski) stopnji obveznega izobraževanja (glej str. 67). Na tem mestu bomo
najprej skušali razjasniti povezavo morale, religije in pouka. Za namene našega pisanja se
bomo oprli na Kodeljo (1995), ki piše, da je bilo v preteklosti značilno pogojevanje morale
oz. moralne vzgoje z religiozno podlago. Na misel » religija kot pogoj za moralo in morala kot
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pogoj  za  vzgojo «  (prav  tam,  str.  138)  Kodelja  odgovarja,  da  je  pogojevanje  morale  z
religiozno podlago naletelo na pretres, ko je verska svoboda prinesla tudi svobodo do ne-vere
in s tem laično moralo, ki pa temelji na razumu in izkušnjah (prav tam, str. 141). Tudi ateisti
so se izkazali za moralne ljudi in potemtakem lahko rečemo, da morala ni nujno odvisna od
religije (prav tam). Kodelja tako meni, da » morala ne potrebuje ne Boga niti religije za svoj
pogoj. Zadostuje ji človek kot umno bitje. « (Prav tam, str. 145) Že Kant je poudarjal pomen
utemeljitve religioznih idej v morali (in ne obratno), Bog naj bi poosebljal dolžnost, glavno
vodilo človeka, da izpolni dolžnost pa je (za)vest (o tej dolžnosti) (prav tam).  Kar zadeva
tradicionalne dolžnosti v razmerjih človek-Bog, pišeta M. Kovač Šebart in Krek (2009), te
» tradicionalne moralne dolžnosti niso v nasprotju z dolžnostjo do sočloveka, ki jo nalagajo
dolžnosti  etike  človekovih  pravic,  nasprotno,  tudi  te  dolžnosti  zavezujejo  v  razmerju  s
(so)človekom. « (Prav tam, str. 91–92)
Morala  in  religija  sta,  po  mnenju  nekaterih,  tesno  povezani  tudi  v  kontekstu  vzgoje,  saj
verjamejo, da je religija pogoj za moralo (Kodelja 1995, str. 140). Zato si prizadevajo, da je v
javno šolo vključena tudi verska vzgoja. V multikulturni družbi obiskujejo javno šolo otroci
staršev, ki ne delijo enakega partikularnega (religioznega) vrednotnega sistema, zato, kot piše
Kerševan (1990), mora biti šola kot skupna in javna ustanova odprta in sprejemljiva tako za
pripadnike vseh religij  kot  za neverujoče (prav tam, str.  42).  Avtor  se  zaveda,  da šola  ni
» nevtralna «, saj vzgaja za in z določenimi vrednotami, vendar pa te vrednote in vzgojni cilji
ne bi smeli odražati nobene partikularne religije ali ateizma (prav tam). Nadaljuje, da javna
šola ne vzgaja v vrednotah enega od  svetovnih nazorov, temveč pomaga učencem tako, da si
lahko nato sami kritično oblikujejo svoj pogled na svet (prav tam). Avtor še zapiše, naj si šola
prizadeva, da bo » ta pogled vključeval humanistične vrednote, spoznanja in metode mišljenja,
ki so pogoj mirnemu in produktivnemu skupnemu življenju v sodobni civilizaciji. « (Prav tam)
Glede vprašanja o  (ne)religioznosti učitelja dodaja:
» Jasno je, da je (ne)religioznost človekova zasebna zadeva in da je (javno)
izpovedovanje (ne)vernosti človekova tudi z ustavo zagotovljena pravica, ki
velja  tako  za  učitelja,  kot  za  vse  druge  državljane.  Hkrati  pa  to  zahteva
izostritev zavesti o tem, kaj je naloga in pravica šole in učiteljev v njej: ne da
pridobivajo za svoj svetovni nazor, za svojo konfesionalno religijo, ampak, da
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pomagajo učencem pri  oblikovanju njihovega lastnega nazora.  Pomagajo s
tem,  da  nudijo  tisto,  kar  šola  lahko  nudi:  znanstvena  spoznanja  in
usposabljanje  za  odprto,  kritično,  distancirano  razmišljanje  ob  skupnih
humanističnih vrednotah. « (Prav tam, str. 44)
Tudi McLaughlin (v Kovač Šebart in Krek 2009) piše, da vrednote  skupne šole vključujejo
» osnovno družbeno moralnost, ideale (take, kot je posameznikova avtonomija), metodološka
načela (glede načinov, na katere se razrešuje javne razprave) in moralne ter politične vrednote
(kot sta spoštovanje osebe in strpnost) « (v prav tam, str. 86–87).
Resolucija o evropski dimenziji vzgoje in izobraževanja (The European Dimension … 1989)
kot vrednotni okvir, ki izhaja iz skupne evropske dediščine političnih, kulturnih, moralnih in
duhovnih vrednot (v katerih je utemeljena civilizirana družba in mu pri vzgoji sledi javna
šola),  navede  človekove  pravice,  pluralno  demokracijo,  strpnost,  solidarnost  ter  pravno
državo (prav tam, str. 3–5; Kovač Šebart in Krek 2007, str. 25). S privzetjem skupnega okvira
vrednot, ki vključuje osnovno družbeno moralnost, je vzpostavljeno varovalo pred tem, da bi
kateri  od  vrednotnih  sistemov  v  javnem  šolstvu  skušal  uveljaviti  svoje  vrednote  kot
univerzalne. M. Kovač Šebart in Krek (2009) pa v zvezi s tem opozarjata, da so » pravice
vselej  tudi dolžnosti  do drugega,  saj  sta v koncept pravic vpisani postavka in zahteva po
spoštovanju le-teh « (prav tam, str. 87) ter nadaljujeta, da mora » vzgoja, ki si prizadeva, da bi
učenci prevzeli norme in vrednote, ki jih vključujejo človekove pravice […], privzgojiti tudi
zavest o dolžnosti do drugih « (prav tam). 
Drugi člen Prvega protokola k Evropski konvenciji o varstvu človekovih pravic in temeljnih
svoboščin (European Convention … 2002) se glasi: » Nikomur ne sme biti odvzeta pravica do
izobraževanja. Pri izvajanju nalog, ki so v zvezi z vzgojo in izobraževanjem, mora država
spoštovati pravico staršev, da zagotovijo svojim otrokom takšno vzgojo in izobraževanje, ki
sta v skladu z njihovim verskim in filozofskim prepričanjem. « (Prav tam, str.  32) Uradna
razlaga Evropske komisije za človekove pravice, piše Kodelja (1995), poudarja, da je bistvo
navedenega  določila  v  varovanju  pluralizma  in  tolerance  v  javnem  šolanju  in  prepoved
indoktrinacije  (prav  tam,  str.  22).  Evropska  komisija  in  Evropsko  sodišče  za  človekove
pravice sta razsojala že v več primerih, ki so zadevali to pravico staršev, piše avtor, pri tem pa
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so se izoblikovale določene splošne interpretacije te pravice: ni potrebno, da se religiozno ali
filozofsko prepričanje staršev odraža v javni šoli, mora pa biti spoštovano (prav tam, str. 23;
Kovač Šebart 2002, str. 77). Ta pravica tudi ne preprečuje državi, da bi » v šoli posredovala
informacije, ki so posredno ali neposredno religiozne ali filozofske narave « (Kodelja 1995,
str. 23). Spoštovanje omenjene pravice država zagotavlja tako, da so informacije in znanja pri
pouku, posredovani na objektiven, kritičen in pluralističen način in da odpravi vse, kar bi
lahko  vodilo  v  indoktrinacijo  (prav  tam).  Ob  tem so  države  dolžne  sistemsko  omogočiti
ustanavljanje zasebnih šol, niso pa jih dolžne ustanavljati in financirati (prav tam, str. 24).
Avtor nadaljuje, da dolžnosti države, da spoštuje pravico staršev o vzgoji otrok v skladu z
lastnim religioznim ali filozofskim prepričanjem, ni mogoče razlagati tako, kot da je država
obvezana zagotoviti  šolanje  v šoli,  ki  jo  izberejo  starši  (prav tam,  str.  21).  Je  pa država
» dolžna  varovati  otroke  določenih  staršev  pred  obveznim  religioznim  ali  filozofskim
poukom, ki ni usmerjen v pridobivanje informacij, temveč mu gre za indoktrinacijo otrok z
nesprejemljivimi verovanji, prepričanji ali ideologijami « (v prav tam, str. 22). Šola torej ni
obvezana, da vzgaja in izobražuje v skladu s prepričanji staršev, omogočiti pa mora vzgajanje
in izobraževanje, ki je varno pred indoktrinacijo.  
Konceptualna  in  sistemska  rešitev  šolanja  otrok  na  Irskem  predvsem  na  primarni
(osnovnošolski) stopnji obveznega izobraževanja generira polemike o indoktrinaciji otrok in o
nespoštovanju pravice staršev, da vzgajajo otroke skladno s svojimi religioznimi oz. drugimi
prepričanji (European Convention … 2002, str. 32). 
Leta  2008  je  Komite  za  človekove  pravice  Združenih  narodov  (UN  Human  Rights
Committee) opozoril na prevlado denominacijskih šol na Irskem in pomanjkanje izbire šol za
starše, ki za svoje otroke želijo sekularno izobrazbo (Teach, Don't Preach ... b. l.; prim. tudi
Manning 2011,  O'Higgins-Norman 2011,  O'Shea 2011,  Religion and Education  … 2011).
» Komite  z  zaskrbljenostjo  ugotavlja,  da  so  v  veliki  večini  šole  na  primarni  stopnji
(obveznega)  izobraževanja  na  Irskem zasebne  denominacijske  šole,  ki  imajo  tudi  versko
integrirani kurikulum  (religious integraded curriculum), zaradi česar je depriviranih mnogo
staršev in otrok, ki si želijo dostopa do sekularnega šolanja. « (v Teach, Don't Preach ... b. l.)
Država bi morala po priporočilih Komiteja okrepiti svoja prizadevanja za zagotovitev, da bo
ne-denominacijsko šolanje omogočeno v vseh regijah države, glede na vse bolj raznoliko in
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multi-etično sestavo populacije (prav tam). Irska bo o reševanju te problematike poročala pred
Združenimi narodi  julija 2014,  kjer  bo predstavila  prizadevanja za vzpostavljanje  več ne-
denominacijskega šolanja v času od leta 2008, ko je Komite izrazil zaskrbljenost (prav tam). 
Irska komisija za človekove pravice (Irish Human Rights Commission –  IHRC) je na pobudo
Združenih  narodov izdala  poročilo  Religion  and Education:  A Human Rights  Perspective
(2011),  kjer  je predlagano,  da naj  država zagotovi  raznolikost/diverziteto tipov šol,  ki  bo
odražala raznolikost irske družbe (prav tam, str. 104). Komisija nadalje ugotavlja, da so za
dosego standarda človekovih pravic (human rights standard) potrebne bistvene modifikacije,
med drugim tudi  prepoznava pripadnikov verskih manjšin  oz.  neverujočih  (prav  tam,  str.
104). Komisija državo opozarja, naj poskrbi,  da bodo informacije ter  znanje, vključeno v
kurikulum,  posredovano  na  objektiven,  kritičen  in  pluralističen  način,  ki  bo  omogočil
učencem razvoj kritičnega mišljenja (tudi v zvezi z religijo), predvsem pa da te informacije in
znanje ne bodo imele indoktrinacijskega značaja s strani dominantne religije (prav tam), kar
se  sklada  z  zahtevami  Evropske  konvencije  o  varstvu  človekovih  pravic  in  temeljnih
svoboščin  (European  Convention  … 2002,  str.  32;  prim.  tudi  Kodelja  1995,  str.  22).  To
potrjuje tezo o indoktrinacijskem značaju pouka otrok, ki niso katoliške veroizpovedi. 
Predsednik  Irske  komisije  za  človekove  pravice  Manning  (2011)  piše,  da  četudi  ne  želi
zanikati  izobraževalnega  prispevka,  ki  ga  je  Katoliška  cerkev  dala  irski  družbi,  pa  je
pomembno, da se ugotovi, če model šolanja, kot ga ponuja Katoliška cerkev in v katerega je
vpeta  velika  večina  šolajočih  se  otrok  (katolikov  ter  tudi  ostalih),  omogoča  spoštovanje
raznolikosti  v  družbi  in  predvsem  spoštovanje  pravic  vseh  udeležencev,  tudi  ne-enako
mislečih (otrok in staršev drugih verskih denominacij ter nevernih) (prav tam, str. 2). 
Tudi starši opozarjajo, piše H. O'Shea (2011), da so njihovi otroci deležni indoktrinacije pri
pouku in si zato prizadevajo za sistemske spremembe šolanja njihovih otrok. H. O'Shea se v
svoji pritožbi obrača na Irsko komisijo za človekove pravice kot mati treh otrok (dveh že
šoloobveznih). Piše, da so ne-verni (» non-religious «) starši diskriminirani zaradi dominacije
ene same religije v skoraj vseh šolah (prav tam, str. 1). Verjame, da so sekularne šole nujnost
za pluralistično družbo, kar Irska v zadnjih desetletjih vsekakor je, ob tem pa poudari dejstvo,
da je izbira šol na Irskem izredno omejena, v nekaterih okoliših so npr. prav vse šole katoliške
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(prav tam).
O'Higgins-Norman (2011) ugotavlja,  da četudi je Katoliška cerkev močna v lastniškem in
upraviteljskem  smislu,  mora  v  sodobnosti  tekmovati  z  drugimi  vplivi  družbe,  predvsem
vplivom  industrije,  potrošništva,  medijev  in  popularne  kulture  (prav  tam.  str.  120).
» Paternalistični etos katoliške šole ima tako tekmece, ki se borijo za prevlado, vprašanje pa
je, kaj bo prevladalo, « piše avtor (prav tam, str. 120). Ugotavlja, da razen občasne medijske
pozornosti in oporekanja staršev na Irskem obstaja  status quo, kar zadeva vlogo Katoliške
cerkve pri šolanju otrok (prav tam). Razlogi za status quo so po avtorjevem mnenju sledeči:
moč Katoliške cerkve in tistih, ki že leta upravljajo šole, je tolikšna, da drugi težko vstopijo na
to  monopolizirano  polje;  šibkost  vpliva  učencev  in  staršev  v  primerjavi  z  močjo  vpliva
učiteljev  in  upraviteljev  v  šolstvu;  večinska  populacija  se  zdi  zadovoljna  s  standardom
izobrazbe, ki je ponujena pod  menedžmentom Katoliške cerkve (prav tam, str. 119).
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 5 SKLEP
V besedilu smo obravnavali konstrukcijo ženskosti v trojni perspektivi in sicer v perspektivi
religije, družine in šole. Za primer nam je služila (Republika) Irska. Najprej smo definirali
družbo  kot  sistem,  sestavljen  iz  mnogih  delov  (politika,  ekonomija  ter  za  nas  relevantni
družina, religija, šolstvo itd.). Ti medsebojno povezani deli tvorijo celoto družbene strukture,
katere  ohranjanje  in  reprodukcija  sta  zagotovljena  z  vrednotnim  konsenzom  (soglasjem
članov družbe glede vrednot, ki je  potrebno, če naj v družbenem sistemu velja medsebojna
povezanost  njegovih  delov)  (Haralambos  in  Holborn  2001,  str.  16).  Vrednotni  konsenz
zagotavlja red,  stabilnost  in  sodelovanje,  ki  so bistveni  za  ohranjanje družbenega sistema
(prav tam). Pisali smo o tudi o dialektični zvezi med človekom in družbenim svetom, kot jo
razlagata Berger in Luckmann (1988). Človek in družbeni svet povratno vplivata drug na
drugega, slednji pa se posamezniku kaže kot objektivna realnost, kot samoumevnost bivanja,
ki pa je, kot poudarjata avtorja, » človeško proizvedena in zgrajena objektivnost « (prav tam,
str. 62).
Kot posebnost človeškega razvoja, ki omogoča reprodukcijo določene družbe, smo izpostavili
vzgojo  in  socializacijo.  Ta  procesa  po  mnenju  M.  Bergant  (1994)  omogočata  družbeno
kontinuiteto  s  tem,  da  vsaka  generacije  sprejme  kulturno  in  socialno  strukturo  prejšnje
generacije kot svojo dediščino (prav tam, str. 26). Socializacija je kompleksen in dolgotrajen
proces  posameznikovega  učlovečenja,  vraščanja  v  kulturo  družbe,  v  katero  je  rojen,  piše
avtorica (prav tam, str. 17), vzgojo pa opredeli kot zavestno in načrtno ter k določenemu cilju,
h kulturnemu življenju usmerjeno socializacijo (v Šebart 1990a). Sledi Durkheimu (2009), ki
opredeli vzgojo kot » sistematično socializacijo mlade generacije « (prav tam, str. 17). V tem
procesu se posameznik vključuje v družbo/kulturo, se ji prilagaja, v njem se razvija njegova
osebnost in hkrati je to proces, v katerem si družba zagotovi obstoj in trajanje (Šebart 1990b,
str. 488). 
Nadalje  smo  ob  pisanju  o  konstrukciji  (spolne)  identitete  posameznika  oz.  posameznice
pokazali,  da  človeškega  organizma  in  osebnosti  ni  mogoče  razumeti  brez  poznavanja
specifičnega družbenega konteksta, skozi katerega sta se izoblikovala. Južnič (1993) opredeli
spolno identiteto  kot  življenjski  proces  prepoznavanja in  samoopredeljevanja,  pri  katerem
imajo pomembno vlogo tako odraščanje, spolno dozorevanje kot tudi družbeni in kulturni
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pritiski in vzorci tega, kaj je žensko in kaj moško (prav tam, str.  45). Avtor dodaja, da je
doživljanje spola družbeni in kulturni konstrukt (prav tam, str. 48). Družbeno konstrukcijo
spolne identitete smo dalje navezali na vprašanje biološke razlike med spoloma, ob tem pa
smo se oprli na Bourdieuja (2010), ki piše, da se zdi biološka razlika med spoloma naravna
utemeljitev družbeno konstruirane razlike (predvsem moške dominacije) in še posebej spolne
delitve dela (prav tam, str. 27). » Arbitrarna konstrukcija biološkega […] je tista, ki omogoča
navidez naravno utemeljenost androcentričnega pogleda na delitev spolnega dela in na spolno
delitev dela, ter s tem na delitev celotnega vesolja. « (Prav tam) Človek sam ustvarja svojo
naravo in s tem posledično proizvaja tudi samega sebe (Berger in Luckmann 1988, str. 53).
Biološke  značilnosti  telesa,  torej  njegova  biološkost,  lahko  postanejo  determinirajoči  za
celotno  identiteto,  skozi  » naravno «  se  namreč  ustvarijo  razlogi  in  izgovori  za  produkcijo
družbenega,  s  tem pa  tudi  družbenih  razlik.  N.  Yuval-Davis  (2009)  piše,  da  obstajajo  v
različnih družbah hegemonični družbeni diskurzi in prakse,  ki se nanašajo na organizacijo
razlike  med  spoloma ter  na  biološko  reprodukcijo  in  ki  okrog  slednjih  oblikujejo  načine
reprezentacije  (prav  tam,  str.  16).  To  se  kaže  v  vzpostavljenem  sistemu  družbenega  in
biološkega  spola,  pri  tem  pa  se  zdi  družbeni  spol  naravno  utemeljen  preko  substance
biološkega spola, piše J. Butler (2001). Družbeni spol se pokaže kot performativen, konstruira
identiteto, katere naj bi bil (prav tam, str. 37). Biološki spol je po mnenju avtorice diskurzivno
proizvedena  kategorija,  abstrakcija,  ki  je  vsiljena  v  družbeno  polje  in  proizvaja  realnost
drugega reda oz. » postvarelo realnost « (prav tam, str. 123). Pri konstrukciji (spolne) identitete
posameznika igra pomembno vlogo tudi (spolno) specifični habitus. V simbolnem redu spola
ženski habitus prevzame osebno formo in oblikuje vsako posameznico že od rojstva, viden pa
je kot » čista narava «, kot telo, pišeta M. Antič Gaber in V. Tašner (2010, str. 157). Avtorici
nadaljujeta, da ni moška dominacija nič drugega, kot utelešena oblika razmerja dominacije,
dojetega kot normalno in naravno (prav tam).
V  besedilu  smo  obravnavali  tudi  spolne  stereotipe,  ki  so  relativno  enostavne  in  trdno
zasidrane sodbe in presoje, ki ustvarjajo nerealno in napačno predstavo o moških in ženskah.
Spolni stereotipi delujejo že v ranem otroštvu kot sheme, s pomočjo katerih otrok razvršča in
ureja  informacije,  ki  se  nanašajo  na  spol  in  močno  vplivajo  na  posameznika  in  njegovo
videnje  drugih  in  sebe  (tudi  na  oblikovanje  posameznikove osebnosti  in  identitete  ter  na
njegovo  delovanje  v  družbi  in  interakcije  z  drugimi)  (Kobal  2000,  str.  143).  Pogled  v
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značilnosti  spolnih  stereotipov  je  pokazal,  da  posamezniki  ocenjujejo  druge  na  podlagi
izključujočih se kategorij v smislu bipolarnih dimenzij moškosti in ženskosti (Biernat 1991).
To polariziranje pa se pojavlja že skozi proces interiorizacije pomenov v procesu vzgoje oz.
socializacije.
Osvetlili smo tudi pogled na reprezentacije ženskosti oz. spola, ki so povezane s pozicijami
moči, natančneje s pozicijami moške dominacije. Reprezentacije ženskosti (zreproducirane s
strani moške kulture) so » po naravi « takšne, da ohranjajo (ali vsaj poskušajo) manjvrednost
in podrejenost žensk (Kristan 2005, str. 79). Moški v reprezentacijah nastopajo predvsem kot
subjekti, ženske pa kot objekti, dihotomija subjekt/objekt pa gre z roko v roki z dualizmi kot
so  aktivno/pasivno,  javno/zasebno,  kulturno/naravno  (Vidmar  Horvat  2009,  str.  209).
Ugotovili  smo,  da  se  koncepti  moškosti  in  ženskosti  definirajo  opozicionalno.  Te
opozicionalne  oz.  dvodimenzionalne  delitve  so  osnova  obstoječi  moškosrediščni  družbi.
Bourdieu  (2010)  piše,  da  smo  moški  in  ženske  v  obliki  nezavednih  shem zaznavanja  in
vrednotenja ponotranjili historične strukture oz. videnje moškega reda, ki je po svoji vsebini
androcentrično ter  se  prikazuje  kot  nevtralno  (prav  tam,  str.  7).  Institucije,  ki  omogočajo
reprodukcijo in potrditev moške dominacije, so po mnenju avtorja družina, cerkev in šola, ki
so med seboj močno povezane (prav tam, str. 99). 
V  nadaljevanju  obravnave  smo  pozornost  namenili  eni  najpogostejših  reprezentacij
žensk(osti), značilnih za evropsko (katoliško) okolje. To je strah pred žensko oz. nekakšno
temeljno nelagodje, ki je zgodovinsko povezano z dediščino antike, s sovraštvom do sle in
seksualnim pesimizmom (Ranke-Heinemann 2012,  str.  19).  Ženska je  bila  že  v antičnem
imaginariju opredeljena kot manjvredna, nevarna in s tem nezmožna biti etični subjekt, to
temeljno nelagodje  oz.  strah kulture (moških)  pred ženskostjo  pa je  Katoliška cerkev,  po
besedah  Z.  Kristan  (2005),  spremenila  v  premišljeni  strah  s  tem,  ko  je  siceršnji  antični
manjvrednosti ženske dodala še obsojanje in sovraštvo (prav tam, str. 81). Ugotovili smo, da
je  bil  moški  pogled  na  žensko  od  nekdaj  ambivalenten,  nihal  je  med  privlačnostjo  in
odbojnostjo,  občudovanjem in  sovraštvom.  To  nazorno  predstavljata  dve  skrajni  fantazmi
ženske,  ki  obstajata  v  očeh  moškega  in  zahodne  kulture:  devica  in  prostitutka.  Temelji
krščanskega  pojmovanja  zla  so  vezani  na  vidik  telesnosti  in  spolnosti  kot  grešnosti,
utelešenega v ženski. Temu je svetla izjema, piše U. Ranke-Heinemann (2012), dobri objekt
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Devica Marija s svojim brezmadežnim spočetjem božanskega sinu. Vse preostale ženske, z
Evo vred, pa so ikonizirane kot grešnice, prostitutke, slabi objekti (prav tam, 477). Ti dve
ikoni ženskosti sta tako moči, da ju še dandanes (večinoma nezavedno) najdemo v popularnih
reprezentacijah ženskosti. Tako je tudi na Irskem.
V diplomski nalogi smo posebno pozornost namenili obravnavi položaja žensk na Irskem.
Katolicizem je  igral  pomembno vlogo za irsko neodvisnost  in za konstrukcijo nacionalne
identitete, Katoliška cerkev pa je na Irskem tako pred osamosvojitvijo kot po tudi po njej
skrbela  za  moralne  standarde  prebivalcev  (McKenna  2006,  str.  43).  Promovirala  je
materinstvo kot idealno stanje žensk, ikona Device Marije pa je predstavljala posnemanja
vreden ideal (prav tam). Katoliška cerkev je bila na Irskem primarni ojačevalec tradicionalnih
spolnih vlog, z androcentrično strukturo pa je katolicizem dojemal žensko kot inferiorno. Tudi
formalni status ženske je na Irskem tesno v skladu z vrednotami katolicizma (Mullally 2005,
str. 85). Katoliški etos prežema velik del vrednotno naravnanih členov ustave, iz tega pa lahko
sklepamo, da so državni pogledi na ženske in ženskost skozi irsko zgodovino sovpadali s
pogledi  Katoliške  cerkve.  V  ustavi  je  pojem  ženske  celo  izenačen  s  pojmom  matere.
Katolicizem je ženskam dodelil navidez vzvišeno vlogo » angela doma «, njihov domnevno
prirojeni poklic gospodinje, negovalke in vzgojiteljice otrok pa je služil kot opravičevanje
delitev dejavnosti (Cleary in Brannick 2007, str. 80). Dominantni diskurz o irski ženskosti je
idealiziral lastnosti zadržanosti,  pobožnosti,  požrtvovalnosti in predanosti drugim. Ikonična
figura irske ženskosti ni dopuščala veliko prostora za individualnost, njihova življenja so bila
legitimirana s strani institucij, najsi je bila to družina ali Katoliška cerkev, piše Y. McKenna
(2006,  str.  46).  Poudarimo  naj,  da  podoba  ženske,  zlasti  matere,  v  številnih  kulturah
simbolizira  duh  skupnosti.  Ženska  mora  kot  nosilka  spolne  morale,  primernosti  in
dostojanstva ustrezno reprezentirati svoj narod. N. Yuval-Davis (2009) piše, da se predvsem
od žensk pričakuje, da bodo prevzele breme reprezentacije naroda, saj jih različni diskurzi
oblikujejo kot simbolne nosilke identitete in časti skupnosti tako v osebnem kot kolektivnem
pogledu (prav tam, str. 72). 
Obravnavali smo tudi na položaj žensk skoti diskurz družine. Bourdieu (2010) pripiše družini
najpomembnejšo vlogo pri reproduciranju moške dominacije zaradi zgodnje izkušnje spolne
delitve dela in oblikovanja zakonite predstave o tej delitvi (prav tam, str. 99). Ugotovili smo,
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da je družinsko življenje dandanes polno nasprotij, kompleksno, raznoliko in spremenljivo (A.
Švab  2001).  Pluralizacija  družinskih  oblik  zajema  več  pojavov,  eden  izmed  katerih  so
rodnostne spremembe, ki se kažejo v upadu rodnosti, Irska ni izjema. Značilen je tudi pojav
naraščanja števila otrok, ki so rojeni izven zakonske zveze (na Irskem je bilo otrok, rojenih
neporočenim materam, leta 1971 2,7 %, leta 2002 pa 31,8 %). C. O'Hagan (2006) piše, da
lahko to povečanje števila rojstev izven zakonske zveze pripišemo družbenim spremembam,
med drugim tudi  spremembi  dojemanja  neporočenih  žensk in  priznavanja potreb samskih
staršev s strani države (prav tam, str. 66). Veča se starost ženske ob rojstvu prvega otroka (leta
1970 je bila 25,3 leta, leta 2010 pa 29,4 leta), povečuje se tudi število enostarševskih družin.
Teh je v Evropi približno četrtina, na Irskem pa je podobno: leta 2011 je bilo 25,8 % družin
enostarševskih, od tega 86,5 % mater z otroki) (One Family b. l.). 
V  besedilu  smo  predstavili  familizem  kot  ideologijo  družine,  ki  temelji  na  biološkem
esencializmu  in  se  naslavlja  na  naravo  ter  upravičuje  in  legitimizira  socialne  in  spolne
neenakosti (Byrne 2000, str. 33). C. O'Hagan (2006) piše, da na Irskem tako Katoliška cerkev
kot država reproducirata enak diskurz dojemanja družine, s tem pa se je tudi irska socialna
politika razvijala na premisi patriarhalnega familizma, kjer je oče » glava « družine, mati pa
njeno » srce «, ki pa je v svojem bistvu nemalokrat ekonomsko ali kako drugače odvisno od
očeta (prav tam, str. 72). Ideologija materinstva dopolnjuje ideologijo nuklearne družine, obe
pa sta ključni mehanizem promocije asimetričnih odnosov moči med ženskami in moškimi.
Ideologija materinstva pogosto na prvem mestu karakterizira ženske kot matere in šele nato
kot ženske. Identiteta ženske je tako tesno povezana z njeno zmožnostjo biti mati, tako je tudi
z identiteto ženske,  ki ne more ali  noče biti  mati.  To pa je področje, kjer sodobni pojmi,
povezani s spoloma, še vedno koreninijo v biološki naravi (Walby v O'Hagan 2006, str. 67).
Poudarimo naj  tudi,  da pridobijo ženske,  ki  sledijo ideologiji  družine in materinstva,  višji
status  v  družbi,  družbeno  legitimnost,  spoštovanje  in  moč  (prav  tam),  ženske  pa  s  tem
posvojijo  te  sicer  androcentrične  reprezentacije  njihove  idealnosti  ter  s  tem  (nevede)
sodelujejo (Kristan 2005, str. 78). 
V nalogi nas je zanimalo tudi razumevanje zakonske zveze na Irskem. Ugotovili smo, da je v
irski formalnopravni ureditvi le-ta tesno povezana z družino. Institucija zakona je tisto, kar
predhodi družini, saj naj bi bila družina na njej osnovana, je zapisano v ustavi (Constitution of
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Ireland b. l., str. 164). V skladu z vrednotami katolicizma je primarni ženski poklic biti žena in
mati,  oboje pa se udejani v t.  i.  eksistencialni ustanovi za ženske – zakonski zvezi,  ki  je
zaželena normalna oblika preživetja in uveljavitve žensk (Jogan 1986, str. 50). Irska je država
z  najnižjim  številom  razvez  v  Evropi  (leta  2000  je  bilo  na  Irskem 0,7  razvez  na  1000
prebivalcev, v Evropi pa isto leto 1,9 (Eurostat 2013)). Izpostavimo naj, da je bila možnost
razveze zakonske zveze omogočena šele leta 1996. Razveza je na Irskem tudi zahteven in
dolgotrajen proces (5 let), ob tem pa je vloga razsodnika, ki jo odobri, dodeljena sodišču. 
Zanimal nas je tudi položaj mater samohranilk, kjer smo prišli do sklepa, da so na Irskem
tradicionalni  obrazci  togo  zakoreninjeni  v  najvišjih  instancah  države,  skrb  zaradi  zatona
družinskih vrednot pa je vidna tudi v vizijah nekaterih nevladnih skupin. Simbolne forme
jedrne  družine  in  matere,  ki  ni  zaposlena,  patologizirajo  samske  matere  samohranilke,
medtem ko jih politična desnica krivi za propad družinskih vrednot in celo za naraščajoč
kriminal  v  državi  (O'Hagan  2006,  str.  71).  Ugotovili  smo tudi,  da  je  irsko  tradicionalno
katoliško  okolje  skozi  vzpostavitev  in  ohranjanje  tradicionalnih  spolnih  vlog  ustvarilo
ideološko  ozadje,  v  katerem  so  favorizirana  pojmovanja  ženskosti  povezana  s
heteroseksualnostjo in reproduktivnostjo. Ženske, ki se od te predstave razlikujejo, se v družbi
srečujejo z zahtevnimi izzivi in stigmatizacijo, med te pa spadajo tudi oz. predvsem samske
ženske, ki niso matere (Byrne 2000). Glede zaposlovanja žensk na Irskem nas je zanimalo,
kolikšna je participacija žensk na trgu dela glede na sodobne družbene spremembe in potrebe.
Ugotovili smo, da se je ženska delovna sila v zadnjih desetletjih povečala (leta 1961 je bilo
zaposlenih 5 % žensk, leta 1983 je bilo 20 %) (Fine-Davis 1989, str. 289). Novejši podatki o
zaposlenosti žensk na Irskem kažejo, da je njihova zaposlenost dosegla vrh leta 2007, ko je
bilo  zaposlenih  60,6  % žensk,  kar  lahko  razložimo z  vrhuncem takratnega  ekonomskega
razvoja.
V nadaljevanju smo posebno pozornost namenili uveljavljenim teorijam pomena religije. Za
funkcionaliste in marksiste je religija konzervativna sila, ki v družbi ohranja  status quo in
preprečuje spremembe, s to spremembo, da je za prve ta  status quo družbena integracija in
solidarnost, za slednje pa ohranjanje hegemonije vladajočega razreda (Haralambos in Holborn
2001).  Dalje  smo  predstavili  Luckmanna  (1997),  ki  piše,  da  služi  religija  izvorno  za
integracijo družbene ureditve in legitimizacijo statusa quo, pojav religioznosti pa opredeli kot
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univerzalen ter ga poveže s transcendiranjem posameznikove narave ter izgradnjo svetovnega
nazora. Svetovni nazor oz. sklop smisla je temeljna družbena oblika religije, ki jo je moč najti
v vseh človeških družbah, je za posameznika objektivno in nespremenljivo dejstvo, ki mu ga
sporočajo  konkretni  soljudje  ter  družbena dejanja  in  se  ponotranji  v  procesu  socializacije
(prav tam, str. 65). Na svetovnem nazoru oz. objektivnem sistemu smisla temelji obstojnost
smisla  individualne  eksistence  (prav tam).  Predstavili  smo tudi  teorijo  religije  kot  teorijo
racionalne izbire in menjave (Stark in Bainbridge 2007), ki  temelji  na predpostavki,  da si
ljudje prizadevamo za nekaj, kar si želimo (nagrado) in se izogibamo stroškom (prav tam, str.
34).  Kadar  zaželene  nagrade  ni,  ljudje  pogosto  postavljajo  njeno  doseganje  v  daljno
prihodnost  oz.  nepreverljiv  kontekst,  vloga  religije  pri  tem pa  je,  da  skozi  svoje  razlage
ponudi ljudem kompenzatorje za te nagrade, ki sicer to niso, a jih ljudje obravnavajo, kot da
bi bile (prav tam, str. 44). Po mnenju N. Yuval-Davis (2009) je religijo potrebno razumeti z
vidika konstrukcije identitete posameznika, ki je ideološka. Religija zadeva sfero končnega
pomena in  posameznikom ponuja  odgovore  na pomembna eksistencialistična  vprašanja,  s
katerimi se soočajo tako ob izjemnih življenjskih dogodkih (smrt, rojstvo itd.) kot tudi vsak
dan (kaj je prav/narobe, dobro/zlo) (prav tam, str. 68). Avtorica poudari tudi pomen religije za
ohranjanje kolektivne zavesti in simbolnega varovanja meja specifičnih skupnosti in kulturnih
tradicij (prav tam). Diskurz religije je historično vpet v diskurz razmerij moči (dominacije
moških). Pokazali smo, da je v zgodovini vpliv religije na Irskem zelo močan, tradicionalna
prepričanja in vrednote katolicizma pa so v družbi relativno stabilni. M. Fine-Davis (1989)
piše,  da religioznost pomembno vpliva na razumevanje spolnih vlog na Irskem. Ugotovili
smo, da so ženske na Irskem bolj religiozne kot moški, stopnja religioznosti pa je obratno
sorazmerna  s  stopnjo  zaposlenosti  žensk  (zaposlene  ženske  so  manj  religiozne  kot
nezaposlene) (prav tam, str. 304). Opazili smo, da je za irsko družbo v zadnjih desetletjih
značilen  upad v zaupanju  Katoliški  cerkvi  ter  upad participacije  v  religioznih  obredih  (v
sedemdesetih letih prejšnjega stoletja je maše obiskovalo preko 90 % prebivalstva, v pričetku
tega stoletja pa le še okoli 60 %) (Cleary in Brannick 2007, str. 83). 
Nadaljevali smo z obravnavo šole v povezavi z religijo in obstoječimi družbenimi razmerji.
Šola je družbena institucija, v kateri potekata načrtna in sistematična vzgoja in izobraževanje,
njene funkcije pa so, da omogoča delovanje in stabilnost družbe s tem, da prenaša družbene
vrednote in norme. Deluje kot model družbenega sistema in omogoča » nujno homogenost za
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družbeno  preživetje «  ter  » nujno  raznolikost  za  družbeno  sodelovanje «  (Haralambos  in
Holborn 2001, str.  735).  Za Althusserja (2000) je šola ideološki aparat države,  ključen za
propagando  dominantne  ideologije,  njena  glavna  vloga  pa  je  reprodukcija  produkcijskih
razmerij, ki pa so kapitalistična razmerja eksploatacije. Pogled v povezavo šole in družine je
pokazal,  da  sta  ti  medsebojno  povezani  instituciji,  kajti  » družbeno  prevladujoči  'šolski
vzgojno-socializacijski  obrazci'  povratno  vplivajo  na  vzpostavljanje  ali  krepitev  družbeno
prevladujočih  vzgojnih  obrazcev  v  družini «  (Kovač  Šebart  2002,  str.  227).  Nadalje  smo
ugotovili,  da  je  Katoliška  cerkev  lastnica  in  upravlja  z  več  kot  90  % vseh irskih  šol  na
primarni (osnovnošolski) stopnji obveznega izobraževanja, del teh pa so po spolu ločene šole,
v  katere  je  vključena  približno  četrtina  celotne  šolajoče  se  populacije  na  primarni
(osnovnošolski)  stopnji  obveznega izobraževanja ter  več  kot  tretjina  vseh  šolajočih  se na
sekundarni  stopnji  izobraževanja  (Doris  idr.  2013;  O'Connor  2007).  Ta  številka  je  visoka
glede na druge evropske države. Ugotovili smo, da je vpisovanje v po spolu ločene šole na
Irskem bolj priljubljeno pri dekletih (katoliške matere pogosteje pošiljajo hčerke v dekliške
šole) (Doris  idr.  2013, str.  119).  Dekliške šole  naj  bi  nudile ugodno okolje za socialni  in
osebnostni razvoj deklet, kar zavrne N. Levit (1999), ki spolno segregacijo v šoli povezuje s
formacijo tradicionalnih oz. stereotipnih prepričanj glede spolnih vlog, še več – obiskovanje
po spolu ločenih šol lahko ojača antagonistična občutja do nasprotnega spola (prav tam, str.
521–522).  Avtorica  dodaja,  da  je  spolna  segregacija  vezana  na  ideologijo  neenakosti,
predvsem v škodo žensk.  Kar  zadeva enakopravnost  med spoloma tekom šolanja,  avtorji
(Raftery idr. 2007) predlagajo revizijo in po potrebi spreminjanje učnih načrtov, učbenikov in
ocenjevanja znanja, vkolikor so ti preveč moškosrediščni (prav tam, str. 17).
V zadnjem poglavju smo obravnavali povezavo morale, religije ter vzgoje in izobraževanja,
kjer smo se oprli na Kodeljo (1995). Avtor piše, da sta morala in religija po mnenju nekaterih
tesno povezani v kontekstu vzgoje, saj verjamejo, da je religija pogoj za moralo (prav tam, str.
140),  zato  si  prizadevajo,  da  je  v  javno šolo  vključena tudi  verska vzgoja.  Avtor  to  tezo
argumentirano zavrača (prav tam, str. 145). Nadaljevali smo z argumentom, da mora biti šola
kot skupna in javna ustanova odprta in sprejemljiva tako za pripadnike vseh religij kot za
neverujoče (Kerševan 1990, str. 42). McLaughlin v tej zvezi piše, da morajo vrednote skupne
šole vključevati osnovno družbeno moralnost, metodološka načela in moralne ter politične
vrednote (v Kovač Šebart in Krek 2009, str. 86–87). Resolucija o evropski dimenziji vzgoje in
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izobraževanja (The European Dimension … 1989) pa kot temeljni skupni okvir  političnih,
kulturnih, moralnih in duhovnih vrednot (v katerih je utemeljena civilizirana družba in mu pri
vzgoji sledi javna šola), navede človekove pravice, pluralno demokracijo, strpnost, solidarnost
ter pravno državo (prav tam, str. 3‒5). 
Pri  obravnavi  problematike smo obravnavali  tudi  drugi  člen Prvega protokola k Evropski
konvenciji  o  varstvu  človekovih  pravic  in  temeljnih  svoboščin  (European  Convention  …
2002): » Nikomur ne sme biti odvzeta pravica do izobraževanja . Pri izvajanju nalog, ki so v
zvezi  z  vzgojo  in  izobraževanjem,  mora  država  spoštovati  pravico  staršev,  da  zagotovijo
svojim  otrokom  takšno  vzgojo  in  izobraževanje,  ki  sta  v  skladu  z  njihovim  verskim  in
filozofskim prepričanjem. « (Prav tam, str.  32) Bistvo navedenega določila  je  v  varovanju
pluralizma in tolerance v javnem šolanju in prepoved indoktrinacije (Kodelja 1995, str. 22).
Poudarili smo (na podlagi razsodb Evropske komisije in Evropskega sodišča za človekove
pravice) določene interpretacije tega člena, in sicer ni potrebno, da se religiozno ali filozofsko
prepričanje staršev odraža v javni šoli,  mora pa biti spoštovano (prav tam, str.  23; Kovač
Šebart 2002, str. 77). Ta pravica staršev tudi ne preprečuje državi, da bi » v šoli posredovala
informacije, ki so posredno ali neposredno religiozne ali filozofske narave « (Kodelja 1995,
str. 23). Spoštovanje omenjene pravice država zagotavlja tako, da so informacije in znanja pri
pouku posredovani na objektiven, kritičen in pluralističen način in da odpravi  vse,  kar bi
lahko  vodilo  v  indoktrinacijo  (prav  tam).  Ob  tem so  države  dolžne  sistemsko  omogočiti
ustanavljanje zasebnih šol, niso pa jih dolžne same ustanavljati in financirati (prav tam, str.
24). Ugotovili smo, da konceptualna in sistemska rešitev šolanja otrok na Irskem predvsem na
primarni (osnovnošolski) stopnji obveznega izobraževanja generira polemike o indoktrinaciji
otrok in nespoštovanju pravic staršev, da vzgajajo v skladu s svojimi religioznimi oz. drugimi
prepričanji. Komite za človekove pravice Združenih narodov je izrazil zaskrbljenost zaradi
prevladujočega  denominacijskega  značaja  izobraževanja  na  Irskem,  ob  tem pa  naj  bi  bili
starši,  ki  želijo  dostop  do  sekularnega  šolanja,  deprivirani  (v  Teach,  Don't  Preach  b.  l.).
Država bi morala po priporočilih Komiteja okrepiti svoja prizadevanja za zagotovitev, da bo
ne-denominacijsko šolanje omogočeno v vseh regijah države (prav tam). Podobno predlaga
tudi Irska komisija za človekove pravice, ki  opozarja, da mora država poskrbeti, da bodo v
šoli informacije in znanje posredovano na objektiven, kritičen in pluralističen način (Religion
and Education … 2011, str. 104). Tudi nekateri starši opozarjajo na problem, saj opažajo, da
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so  njihovi  otroci  deležni  indoktrinacije  pri  pouku  in  si  zato  prizadevajo  za  sistemske
spremembe  šolanja  njihovih  otrok  (O'Shea  2011).  Če  sklenemo,  Katoliška  cerkev  ostaja
močna v lastniškem in upraviteljskem smislu na primarni (osnovnošolski) stopnji obveznega
izobraževanja,  v  šolah  pa  v  veliki  večini  prevladuje  paternalistični  etos  katoliških  šol
(O'Higgins-Norman 2011, str. 120). 
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